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تقديم 


ما بين الإيمان والمعرفة جدل وحوار وصراع ممتد عبر التاريخ. فما بين 
المعطى الإيماني والمعطى المعرفي تتولد في الذات إشكاليات لا تكف عن 
المطالبة بالمواءمة أو المقاربة. فنحن إذ نؤمن باللّه وبالوحي فإننا نرغب في 
عقلنة هذا المعطى ومقاربته موضوعياًء وتبدو هذه الإشكالية أكثر حدة بعد 
تطور العلوم واتساع رقعتها المعرفية. فدخلت العلوم في تفسير ما كان الدين 
يملك زمام المعرفة به» كمسألة الخلق مثلاً والتي كان فهمها وثيق الصلة 
بالتصورات اللاهوتية والصراعات الإيديولوجية» ولم تكن قبل قرنين من الزمن 
مساحة العلم قد امتدت إليها. أما اليوم فقد أصبحت المعلومة العلمية تقف في 
وجه المعرفة الدينية في مسائل كثيرة. وينطوي تحت السعي للمواءمة والموافقة 
بين المعرفة الدينية والعلمية تساؤلات فلسفية شغلت بال المفكرين والفلاسفة» 
فالوحي المكتوب يمثل نصاً متناهياً وليس تراكمياً ومتبدّلاً» أما العلوم فهي 
متغيرة وتراكمية ومتفاعلة مع جدل الإنسان والواقع. فإذا ذهبنا نحو مستوى 
أعمق لتحرير هذه الإشكالية فإنها تتجلى في تحديد العلاقة بين اللغة والواقع 
لاسيما بعد موقف اللسانيات الحديئة منها واعتبارهما متداخلين» ولا يمكن أن 
نفصل بينهما. فالنصوص الدينية تعتبر ذات منشأ متعالٍ على الواقع ولكنها 
كُتبت بلغة الواقع الذي تنرّلت به واستخدمت مفرداته التي تنطوي على 
حمولات دلالية مرتبطة بسياقه الثقافي والتاريخي. فإن جذبنا المعطى الإيماني 
في ذواتنا نحو الإيمان بتعاليه» فإن المعطى المعرفي يطرح إشكالية العلاقة بين 
اللغة والواقع» والكيفية التي يمكننا أن نقارب بها بين الواقع النسبي المتحرك 


/ا 


إزلغة نبقى قائمة» وتتختصر جملة كبيرة من الإشكاليات ١‏ لمتعلقة 
بالتشر 0 الوجود وتفسير الحراك الإنساني» بما أنها محتبرة كوعي متعال 
0 ىن محددات اللغة التي كتبت بها بسياقها ورموزها والنظ 
عن واقع محدد؛ فتكون 1 الواقم المتذ ١‏ 
اثثقافي الذي ينطوي ضمنها تقف حاجزا بينها وبين الوائع لمتغير. 

ولا نغفل عن أن النص الديني نفسه يطرح مسالة نسخ النصوص الدينية, 
كأحد تجليات زمكانيته. وفي العرف الإسلامي الموروث فإن الإسلام يطرح 
نفسه كنص متجاوز للنصوص السابقة عليه» وبالتالي فإنه يحكم عليها بارتباطها 
بواقعها وسياقه التاريخي» رغم اعترافه بمنشئها الواحد المتعالي. فماهي 
خصائص القرآن التي تجعل منه مختلفا عن النصوص الدينية الأخرى فوق 
الزمان والمكان؟ 

ولقد دفع ذلك ببعض المفكرين لفك هذه الإشكالية بالقول بتاريخانية 
النص (المرحوم نصر حامد أبو زيد ملكا ولكنها لنسمة تاريخانية تهدر 
المصدر الميتافيزيقي وتنكره» وإنما تقارب المسألة من ناحية المعطى المعرفي 
0 النص بواقعه ولكنها لا تنكر المعطى الإيماني . 

قإن كانت هذه التاريخانية المؤمنة تصرّح بارتباط النص بواقعه وتقبل يذلك 
دون أن يصطدم مع نوازعها الإيمانية بالإعتراف بأنه نص إللهى ولكنه يتناول 
0 0 محدد ويعالجهاء فإن السلفية تربط فهم النص بمرحلة تاريخية 
00 لحت سقفها الفكري. ولكدها تسحب هذا السقف لتخضع واقعها إلبه 
وتربطه بهء فهي تاريخانية مؤمنة لا تزدج 777 / 


والنص الثابت. ف 


- ار 8 3 59 
ال 00 
١‏ أ امت المعجزة مقبولة في السياق الثقافى السالف وذلك لقصود 
لعلم عن معرفة | لسببية الطبيعية ٠‏ ولىرى ١‏ ب هيمنة 
العلم التجربيي والموضو 0 : لم تعد مقبولة اليوم في ظل يف 

ٍ و - وأما الق آن ؤير .. و 
عنده الوحي, 5 و القرآن فقد نفى استمرار المعجزات وف , 


برهان فوق طبيعي على صدقية النص يمكن ” 


يحدث» وأصبح الدين خاضعاً للمعرفة ومواءمته للواقع ولسياقه التاريخي 
والاجتماعي. والثقافة التي تقرأ النص في واقعها هي الحاكمة على صدقية 
صلاح هذا النص وملاءمته واستجابته لمسائلها. 
فإذا كان ثمة معضلة في علاقة الفكر بالواقع من ناحية تعالي النص الديني 
وثباته ونسبية الواقع المتحركء فإن فارقاً آخر يظهر بين النص الديني والذات 
القارئة» والتي اعتدنا على المماهاة بينها وبين المقصد الإللهي. فهل يمكن 
لهذا الفارق بين المقصد الإللهى والذات القارئة أن يكون هو المدخل لحل 
إشكالية العلاقة بين النص الثابت والواقع المتحرك . أي هل المطلوب الكشف 
عن المقصد الإلهي أم عن المقصد الإنساني من خلال النص الديني» الذي 
يدخل عليه القارئ بجملة معارفه؟ 
يراهن حاج حمد في هذا الكتاب على صلاحية القرآن لكل زمان ومكان» 
ويتناولها من حيث علاقتها بإشكالية الثابت والمتغير» وما ينجم عن الخلل في 
فهم حركية محتوى النص وكيفيته وشروطه في إحداث صحوة إسلامية فاعلة . 
فهل يمكن للنص أن يستوعب القضايا المستجدة» وأن يتفاعل مع المناهج 
الفكرية المعاصرة ويستجيب للأنساق الثقافية المختلفة؟ وهل يستطيع هذا 
النص الذي تنزّل واستخدم مفردات ثقافة بدوية رعوية زراعية وابنة عقلية 
سكونية متصلبة ١لا‏ ينجع معها أي مسعى تطوري» - كما يصفها إرنست 
رينان*© - أن يقدم تصوراً قادراً على التدليل على استجابته لشروط الحضارة 
العالمية والمدنية التي تعلي من قيمة الفرد وحقه في الحرية والتفكير» والتي 
تمكّل شرطاً رئيساً للنهوض الحضاري» ومقدمة لازمة لأي صحوة أو يقظة؟ 
بدأت دعوات الصحوة الإسلامية من خلال الطروحات الفكرية مع رفاعة 





(*) كاتب ومؤرخ فرنسي (1877- 4218947 كان يرى أن اللغات السامية جامدة ومتصلبة وهذا 
الركود من خصائص الإعجاز التوحيدي» ويصف الإسلام كأحد العقول السامية المتحجرة 
بأنه ضد العلم والحياة المدنية والبحث العقلاني - انظر كتاب لغات الفردوس» موريس 
أولندره منشورات المنظمة العربية للترجمة» ط١1. .7٠١1‏ ص ”177 وما بعدها. 


القرآن والمتغيّرات الاجتماعية والتاريخية 


جمال الدين إيأفغاني والشيخ محمد عبده وتلميذه رشيد رن , 


امكل ييا ودظليمياً على يد الشيخ حسن البنا في حركته المدي) 
5 َّ 1 3 ره 


وبدراسة خطاب الصحوة التقليدي» فإث 0 للموضوع تتم من داخل 
المناهج التي أنتجها جدل السلف بشروطهم ال والثقافية مع واقعهم ومع 
النص» رغم الدعوة إلى الحريات والعقلانية» وبالتالي تم التعامل 
المتغيرات الاجتماعية في هذا الإطارء والذي لا يمكنه أن يعالجها إلا مقايسئً 
بذلك الواقع بالمقاربة أو المقارنة مع قيم الحضارة الغربية ومنجزاتها الإنسانية 
والعلمية المادية» أو بتوسيع هذه المقايسة بما يسمى مقاصد الشريعة. وبماأن 
مصادر التشريع عندهم هي القرآن والسئّة والقياس والإجماع . . . إلخ؛ فعندها 
تصبح المقاصد ذاتها مفصلة على قياس الواقع الذي أنشأ هذه الأدوات؛ فترند 
المقاصد بكلياتها وجزئياتها إلى هذا الماضي وإشكالياته وشروطه. فهذه 
الصحوة على حدٌ تعبير حاج حمد في كتابه هذا «في الواقع (عودة إلى الذات) 
بمنطق استرجاعي (ماضوي) تتحكم في عقليته شروط المجتمع العربي الذي 
لم يتفاعل بعد مع مقومات الحداثة بسقفها العالمى» . فالمشكلة تتخلل بنة 
المجتمع العربي وتشكل حالة فكرية عامة» تسد 0 ب للطروحات الماضوية 
وتعيق محاولات التجديد . 

ٍ 0 فإشكاليتهم إن لم تكن متأثرة بطرائق التفكير الموروثة لا 
كول تهاء فإنها تتعجلى في عدم استيعابهم لشروط نهضة الإنسان العربي 
5 التي لم تستطع التحول بالعربي نحو الحداثة» إضافة إلى الخلل في 
زرط التكون الالمماضي. والسيابين : 


في هذا الكبا 5 ة 
- يعالج حاج 00 الإشكاليات التى تعترض الصحر 


ال 2 

ابي والشروط المود َ ك2 يقظا 
0 الوضوعية المن.. كن عن للها ا ا 
الا فص :نسان العربي التي شكّلها جدل الخغيب مع الوا 


سن بمعنى ما لا يمكن الوافغ 


كشفه أو معرفتهء بل الغيب المتشتئ في 


1١. 


اقل يلم 


الموضوعي وحركته وقوانينه. وبالتالي لا تكون علاقته بالواقع جبرية تحكم 
حركته» وإنما هو الغيب المتشيّئ في الواقع وقوانينه» دون استلاب لها. ولكن 
عندما يتعارض وعي الإنسان مع تكوينه ومع قوانين الكون وسنة الي 
والتاريخ» فإنه لا يقرأ الواقع إلا بكيفية إعجازية وخارقة» ويعجز عن هفهم 
محركات النهوض» ويصبح الغيب عنده مسألة ماهو فوق العادة والطبيعي . 
وهذه إشكالية الصحوة والحركات والتنظيمات والمؤسسات التي احتضنتهاء 
حيث قرأت الواقع بشروط فكرية ماضوية» وطالبته الالتزام بكلمة اللّه المتلبسة 
بما سلف من إشكاليات سياسية وعقائدية وأعراف وتقاليد» ومرتهنة لسقف 
فكري زمكاني محدد. وحين لم تدرك علاقة الغيب المتشيئة في الواقعء 
ارتدَّت نحو العصبية والعرقية التي عرفتها اليهودية فظتّت بنفسها شعب الله 
المختار الذي ينتصر بالخارق والمعجز» وأنه مجرد كونها أمة مسلمة (بالمفهوم 
الإيديولوجي) فهي خير أمة أخرجت للناس . والكتاب يعالج هذه الإشكاليات 
من منطلق عدم تجاهل خصائص تكوين الشخصية العربية» ودور الغيب 
المتشيّئ في تكوينها وفي صيرورة حراكها وسيرورته التاريخية . لذلك وكي 
تكون صحوة فاعلة ينبغي أن يتحقق الوعي بشروط ومضامين هذا التكوين» 
وكذلك الوعي بالواقع الموضوعي والانفتاح على ما يسميه المعرفة بالقلم» 
والتحليق بالأجنحة الثلاثة للإنسان (السمع والبصر والفؤاد) في آيات اللّه 
الكونية والتاريخ. ويربط حاج حمد بين السقف الفكري للسلف وما أنتجه من 
فهم للقرآن وتفسير وبين الجمود الفكري بسبب الاسترجاع الماضويء ما 
يجعل الصحوة ترتد وتنتكس وتصبح غفلة تاريخية تحلم بأنها تعيش في 
اليقظة. فإن لم نقرأ الماضي بمناهج المعرفة الحديثة؛ فلا يمكن أن نعي 
شروط التكوين ولا ندرك العلاقة بين الفكر والكائن» وأيضاً من دون نهم 
لخصائص القرآن ككتاب مجيد لا يبلى» ومعادل موضوعي للوجود» فسيبقى 
شعار صلاحية القرآن لكل زمان ومكان مجرد أمنيات. 


1١١ 


ْ ان والمتغير إن الاجتماعية والتاريخية 


' 21 كق ومنا التفكى . فالدء 2 ” 
كيف يمكن ريص أن يتعامل مع تغير طرائق ومناهج التشكير. فالقضية إزا 
3 ع ميها فقهاء سه 
ات أو نوازل فقط كما ي الفقها 2( والتي يمكن اسء ملس 
ليست وإنما تغير في بنية الفكر وبنية ا 
آليات الاجتهاد الموروثة لحلهاء هي لمجتمع . 
فعندما تتغير بنية التفكي وتضيع الرؤية* تتغير النظرة للوجود. ويصيح العائد 
له الدفء وا 
المعرفي لا دة مختلفاً. فالشمس تحمل دلالة الدفء والنور عند العربى 
قديماً وهي جرم سماوي ثابت» أما عندنا فهي كتلة ملتهبة تحدث فيها ملايين 
الانفجارت الهائلة والاندماجات النووية» وهي كروية وتدور حول نفسها 
وتسبح في الفضاء . لذلك ' وعلى . سبيلٍ المثال تختلف إقراءنتا عن قراءتهم للآية 
التالية : «وهْر الى حَلَقَ كَل وَالبََارَ والسّمس وَالفَمرٌ ص في ملك السبحون » 
(الأنبياء: 67# . وهذا ليس لعيب فيهم وإنما تغير وتوسع بالمعرفة يعود على 
النص بفهم مختلف. لذلك فإن تجاوز فهم القرآن بالأسلوب التفسيري مسألة 
تفرض نفسها بسبب تغير مناهج التفكير. حين يعود دعاة الصحوة إلى مناهج 
التفكير القديمة فإن النص لن يكون حينها مجيداً وصالحاً لكل زمان ومكان» 
ولا يمكن للنص أن يستجيب للمتغيرات الاجتماعية وهو يرتهن في طريقة 
التعاطي معه لمرحلة فكرية انتهت شروطها . «فكافة الحهود قائمة باتجاه 
ا وليس (تأصيل الحداثة)» كمايرى حاج حمد إذ أن 
ثة هو تحول ت الحضارة 
العالمية» أما تحد ني اع ا و 1 
يث فهو مجرد طلاء خارجي يألوان حديثة. 
فى الكتاب 000 
00 0 لتقديم دليل موضوعي عن صلاحية القرآن لكل زما 
|) ا كرات وخصائصة. وقابليته للتعامل مع صيرود” 
00 دذلك من خلال العنزل على وعي معاصر بشرد 
يدة 
مناهج المعرقة المحديدة فيطرح حلا للإشكاليات مسعندا إلى الانفتاح على 
الإنسانى فإنه . ذلك أننا عندما نتعامل مع القرآن بجملة الوثي 


ما مل 
معهاء ويمكن إن بي 5 لو أكبر من المنامج المدرفة تسريه ألنى نكا 
استيعاب القر ران لهذه المناهج وتيجاوزها 


ام 


57 


كونية لا تختصر تختصر الإنسان بمركياته الطبيعية. فحين يقر حاج حمد بالمناهمج 
المعرفية المعاصرة فإنه لا يقر بنهاياتها الفلسفية. وينتقد الفلسفات الطبيعية التي 
نظرت إلى جانب التضاد في حركة المادة فانتهت إلى العبثية» وإلى وضع 
الإنسان تحت سلطة المركب الطبيعي دون غائثية» رغم أن الغائية متحققة في 
الطبيعة بالنظر إلى جانب التركيب فيها وتوافقه مع حاجة الإنسان. ويعالج أيضاً 
في دراسته هذه المفاهيم التي راجت عند أبناء الصحوة؛ ٍ كما عالج في كتاب 
سابق أحد أهم هذه المفاهيم (الحاكمية) الذي اتخذه عنواناً للكتاب نفسه . 
إذا كان اللّه يقر فى كتابه مسألة التعدد والاختلاف كمسألة جوهرية في 
الوجودء ومن ثم لا يقبل ديناً غير الإسلام» فما هي الكيفية التي يستوعب 
الإسلام بها هذا التنوع والتعددء حتى لا تكون مسألة الإقرار شكلية فقط من 
ياب التسامح في الحياة الدنياء ثم يلقي بالمخالفين في النار؟ 
ننبّه إلى أن هذا الكتاب صدر لأول مرة ضمن سلسلة تحت عنوان اسلسلة 
ترشيد الصحوة الإسلامية» عن شركة الدينونة للنشر التي أنشأها حاج حمد. 
ولكن يبدو أن الكتاب طبع ولم يُنشر إلا في نطاق محدود» وقد أعدنا طباعته 
كما هو مع بعض الشروحات والتعليقات» وتفصيل بعض المواضيع التي أشار 
إليها هناء وتوسع بها في كتبه الأخرى المطبوعة . 
وأتوجه بالشكر للأستاذ صابر أحمد على جهده الكبير في مراجعة 
الكتاب» ووضع الملخصات من كتب حاج حمد السابقة . ١‏ 
وأخيراً أسأل الله أن يجعل هذا العمل في ميزان حسنات المرحوم محمد 
أبو القاسم حاج حمدء واللّه ولي التوفيق. . 


محمد العاني 


1 


مقدمة 


هذه الدراسة هي بمثابة المدخل لما سيلحق - بإذن اللّه - من دراسات 
متتابعة بهدف المساهمة الممكنة في ترشيد الصحوة الإسلامية المعاصرة. 


منطلقين من أن الإسلام هو (الهدى ودين الحق) الذي يظهره الله سبحانه 
على الدين كله بموجب ما تتضمنه الآيات في سورة التوبة والفتح والصف: 


حر ج52 ع 2 لأسو 


الحوبة: 8 يِرِيدُورت أن يظْتُوأ فوأ ور أله وهم و 0 00 ن يضم ورم 
7 لكين (00) هر الى سل ونوا بالخدئ ودين أل طهر 


0 


عَلّ أن كه 1 متم 0 
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الصف: ءيفه 5000 أنه مم ور وذ حكرة الكيزرن (0) 

هْرٌ ألِى أَرْسَلَ رَسُواِمٌ الْمْدَئ وَدِينِ أَلحَنّ نا 
لْمَتْرِييَ (4)9. 

فالله يأبى إلا أن يتم نوره» واللّه متم نوره» واللّه مظهر دينه وهو الشهيد 
على ذلك. 

والدين المعنى بالتحديد هو الإسلام بموجب ما تتضمنه سور عديدة منها: 


بس : 2 ممه را مي مه ير 204 ءءء 4ع ل ره 
آل عمران: #إن الرِبت عند الله الإسدم وَمَا أختلف الذِرت أونوا الكتبّ 
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دع مق تالت الله قاركك )ث2 
5 عو عدا مدهي ومن يكف ايت الله فَإِسَ اله ري رء 


2 بربرم 0 
ت يعدت ما ع2 ع لم مهسسة لنحخ دكي م همل 
إلا من بعد ما ج6١‏ ” رءء 4.-0م -,- له وَمَن أتبعن وَقل لِلْذ يوأ 2 
4 02 يليك فَقَل أسلمت وجهى 25 فال 90 سرش 
لجاب (19) هن اجو صر كو ج227 ا 
7 س2 والله 


1 


بسي اباد .4)7١(‏ 
آل عمران: #اومَن 
الْكَيِرِنَ (4)86 . 3 
0 تحديد للدين وتعيين له بأنه الإسلام» فهو الذي سيظهره الله على 
الدين كلهء وتستند هذه «الحتمية الإللهية» إلى مبدأ «الحق» الذي خلق الله به 
«الخلق»”*2 يموجب ما تتضمنه العديد من السور ومن بينها: 


كَكَدٍ أَهْمَدَوأ وَإنا توا 


رس ل لا سس ل سل مره 


يبتع عير لمكم دِينًا فلن يقبن ونه هو في أ 





(*) يعرّف حاج حمد الحق بأنه المعاني الإيجابية المتجسدة في الخلق الكوني من تسخير ووحدة 
وسلام؛ أما الباطل فهو الأشكال السلوكية التي تزيّف هذه المعاني- كلا الحق والباطل 
يعملان على مقومات التسخير تفسها. ولكن عندما يتوجه الإنان بفعله وسلوكه لتزييف 
معاني الحق» فإن الله يبطل عمله ويحبطه من خلال القوانين الكونية نفها التي لا تسلم 
نتائجها للباطل . فعندما يستثمر الإنان قوة التسخير المودعة في الطبيعة للوصول إلى حالة 
الصراع والحرب» فإن مآل عمله سيرتد عليه سلباً لعدم انسجام عمله مع غائية الخلق. إن 
غياب مفهوم الحق كغاية للخلقء سبه اكتفاء الإنسان بعلاقته الثنائية مع الطبيعة» حيث 
يصبح وعي الإنسان ضيّقاً بحدود حركته الموضعية» ويغيب عنه فعل اللّه ومقومات وجوده 
الكونية» فيفقد معناه الإنساني وتفقد القيم الإنسانية معانيها الأخلاقية. ذلك أن حركة الإنسان 
يجب أن تستند على وعيه بالجدلة الثلاثية بين الغيب والإنان والطبيعة. وجدل الغيب 
يتمثل في البعد الرابع الذي يتميز به الإنسان وهو البعد الروحىء الذي لا يمكن إرجاعه إلى 
قوانين الحركة المادية . 8 7 
وبتغييب هذا البعد يتحول الإنسان إلى وحدة بيولوجية محدودة فى إطار تجربته المكانية 
0 الغريزية , وترتكز حينها فلسفته فى حدود المنفعة العوف ةع ويتة ىم المطلق 

ذاتى «ثلا إن الادكن للك ع 1 سه ع ا 5 1 
كك 4 1 الإنان ليلق م أن ناه أنتنق #4 (العلق). فعندما تغيب القراءة باسم الله 
ار اناك على القراءة بالقلم؛ فإن الإنسان لا يدرك بعده الروحي» ولا يسسير منسجماً 
ري الكريةة ويرتد إلى المفاهيم الأخلاقية القائمة على المصلحة والنفعية والأنانية؛ 
فيتحوّل العالم إلى ساحة صراء و تناز 70006 3 

بحدود علاقته الثنائة صرح وتنافس , إن الإنسان بحاجة لفلسفة كونية لا تختصر وجو 

لويد كر 0-0 وإنما تنزع نحو المطلق والشمولية الكونية» وفق فلسفه 
7 الل الاهوتية ومتابل الوضعية العدمية. وهذه الفلسفة الكونية تحتاج إلى ** 
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الأنبياء : #ومًا حَلَقَمَا الما وَالْارص وما ينما لعِين (17) لو ردنا أن نشد ينوا 
ته من لَدَْآ إن سطنًا عن 10 بَلْ تَفْذِدُ َي عَلَ البتطل فدْمَعم فإذا هو 
ادق َلك اليل نات (4)016*. 00 
الدخان : وبا لقنا ألمت وَآلْأرْصَ وما ينما ليت (98) ما حَلْفْتهمَا إلا 
ِأَلْحَق وَلكنّ يرهم لا يَمْلَمُونَ (4009 . 
فنحن أمام «حتمية إللهية» بإظهار الإسلام ديناً للهدى ودين الحق على 
الدين كله استناداً إلى مبدأ الحق الذي خلق اللّه به الخلق» فعلاقة الله بالخلق 
ليست علاقة عبثية» وإنما تستهدف غاية محددة حيث يرتقي الخلق إلى الحق 
عبر الترشيد الإللهي للبشرية من خلال الرسالات والنبوات التي ختم بإمام 
المسلمين محمد عليه أفضل الصلاة والسلام وبالقرآن الذي تنزل في الأرض 
اللمحزمة؛ 
إن قولنا بالحتمية الإللهية لا يعني «استلاباً لاهوتياً» لحركة التاريخ 
الموضوعية التي «يتموضع» فيها فعل البشر ومؤثرات الطبيعة» بحيث يخلد 
بعض الناس بشكل سلبي إلى هذا «الوعد الإللهي» إلى أن يتم الله توره» 
أو يتصدى بعض الناس لإتمام هذا النور”* دون اكتشاف الكيفية التي يتفاعل 
بها هذا الوعد الإللهي (الغيبي) مع (جدل الإنسان والطبيعة) عبر مجرى 


التاريخ . 


- فهم الأبعاد غير المرئية في الوجود من خلال الجمع بين قراءتي الوحي الكتابي والوجود 
الكوني وبينهما الإنسان القارئ. انظر: العالمية الإسلامية الثانية» ج »١‏ دار ابن حزم» 
ط ث”. اص 485. 

(*) يشير هنا إلى الحركات الإسلامية التي تسعى لتحقيق كلمة اللّه وإظهار الإسلام على الدين 
كله دون فهم منهم لكلمة الله . فالحركات الإسلامية تستند على مفاهيم ماضوية لفهم الدين» 
وبذلك تكون منقطعة أصلاً عن الواقع» وإنما تحاول إسقاط فهمها للدين القائم على شريعة 
الإصر والأغلال دون إدراك لمعاني نختم النبوة وهيمنة القرآن وعالمية الرسالة وصفات النبي 
الأمي المتمثلة برفع شرعة الإصر والأغلال. والانتقال من الحاكمية الإللهية المستندة على 
الإيمان الحسي إلى الحاكمية البشرية المستندة على الإيمان الغيبي . 
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. تقم فى مجملها ما بين الالتزام الى‎ : ١ 
عاضا التكزية البعاضرة تقع في مجاه © بين الالتزام:الديني‎ 
مشكاد / قة ما بين هذه الكلمة الإللهية وكيفية الو‎ 
ة اللّه وعدم إكتشاف العلاقة ما بين صول‎ 
بكلمة 3 الآن من معظم الحركات الدينية أنها تكيز‎ 
إلى تحقيقهاء فما يظهر حتى سن : 00 تكتفي‎ 
عر فى دائرة الفراغ الفكري والسياسي الناتج عن فشل الاخرين, دون‎ 
أن يكون في مقدورها اتعاطي بشكل منهجي لا مع كلمة الله ولا مع متغيرات‎ 
المجتمع والتاريخ» ودون أن يستوعبوا فشل الآخرين الذين يطرحون أنفسهم‎ 
بديلاً منهم» فالصحوة الآن قد تحوّلت إلى أحزاب وحركات تصارع من أجل‎ 
. السلطة دون نهج لبناء المجتمعات في واقع متغير‎ 
فهل الصحوة الإسلامية حزب وحركة حيث يتطابق التوجه (الصحوة) مع‎ 
(التنظيمات) محلدة بحي بحيث تدل الصحوة على التنظيم ويدل التنظيم على‎ 
الصحوة؟ هذا تساؤل يجب التوقف لديه» فكثيرون ينظرون إلى الصحوة‎ 
الإسلامية من زاوية حركية أو تنظيمية معينة»ء فيغيبون التعامل الفكري مع‎ 
. الصحوة لصالح التعامل السياسي الذي غالباً ما ينتهي إلى نتائيح سلبية‎ 
والإيماءة هنا تتجه إلى اثنين: إلى مؤيدي الصحوة بوصفها الحركي أو‎ 
بصفتها التنظيمية» فلا يفهمون الصحوة إلا من خلال تنظيم يدّعي تجسيدهاء‎ 
أو يدّعي أنه كان ميعثها التاريخي» وتتجه الإيماءة إلى مديني الصحوة بوصفها‎ 
من بنات أفكار التنظيمات الإسلامية»؛ وبوصفها المنافس السياسي للتيارات‎ 
الليبرالية والثورية, ثم يأخذون عليها كافة نقائصها السلوكية المتمحورة حول‎ 
«الغلو" وضيق الأفق في التعامل مع تحولات الواقع التقليدي باتجاه الحداثة؛‎ 
والاستلاب «الماضوي» في شكل الاسترجاع الدائم للموروث الاجتهادي‎ 
20 . الديني القديم‎ 
الح د‎ ١ أما‎ 
مره أي حقيقتها فليست من «بنات أفكار» التنظيمات الإسلامية'‎ 
7 2 2 2 _ 5 ّ ولا تخن‎ 
المسيدات الحركية والسلوكية لهذه التنظيمات» وإن ادعى بعض‎ © 
33 من هده التنظيمات ذلك 1 م ٍِ فو‎ 
وردها في مبعثها إلى فعل «الدعاة» الذين يسارعد‎ 5 


١م‎ 


إلى النطق باسمها واحتكار التعبير عنهاء وفي إطار الخصومة مع التيارات 
الليبرالية والثورية واستهداف الغير الغربي الأوروبي بمنطق التمايز الديني 
والحضاري مع تجنيب الأطر غير الإسلامية في الواقع العربي. 
وليس يمنع - ولكن في هذا الإطار العام - أن يعبر عن الصحوة من 
يرفض الغلو ويجنح إلى آفاق الاجتهاد ومحاولات التجديد ضمن الواقع 
التقليدي المتحول ومع إدانة بعض أشكال السلوك المتطرف. غير أن الرغبة في 
ولوج آفاق الاجتهاد لم تتحول إلى «مشروع» اجتهادء وكذلك الرغبة في 
التجديد لم تتحول إلى «مشروع» تجديد» فبقيت المفارقة قائمة بين الواقع 
والطموح . 
إن ما يطلق عليه «الصحوة» بمعنى مرادف لليقظة. هو في الواقع «عودة 
إلى الذات» بمنطق استرجاعي «ماضوي» تتحكم في عقليته شروط المجتمع 
العربي الذي لم يتفاعل يعد مع مقومات الحداثة بسقفها العالمي. ومن هنا لا 
تبرز فقط مشكلة الليبرالبين والثوريين مع (تنظيمات الصحوة) ولكن تبرز أيضاً 
مشكلة من يحاولون التجديد والاجتهاد»ء فهؤلاء إما اتهموا بمسايرة العلمانيين 
وطروحات الحضارة الأوروبية» وإما اتّهموا باعتزال جديد. فالمشكلة ليست 
في العودة إلى الإسلام بوصفه المجسد للعودة إلى الذات» فهذه حتمية كونية 
وموضوعية في ما سنبسطه من القول لاحقاء ولكن المشكلة في الكيفية 
الاسترجاعية التقليدية الماضوية لهذا الإسلام بأسلوب تتحكم فيه وبه مقومات 
العقلية الراهنة المتسمة بقصور الوعي بأكثر من عقلية الماضي التي كانت 
اجتهادية في «حاضرها» السالف بالنسبة لنا. 
هذا يجعل الصحوة بأنماطها العقلية وسلوكياتها الراهنة شكلاً من أشكال 
الاسترجاع الماضوي بمنطق تقليدي في محاولة للتعبير عن الذات» فهي يقظة 
مجتمع «ماضوي؟ تقليدي لم تكتمل فيه شروط الحداثة وتحولاتهاء حيث 
ينكفئ فقط على موروثه الماضوي. لأن نسق تطوره الاقتصادي والاجتماعى 
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. د نه بعد عن الحالة «الماضوية» نفسهاء فمظاهر الحرايع . 
والفكري لم يخرج ؛ حة فوقية بتأثير الضخ الأوروبي في مرحلة اله 4 
.ءانا حاءت كمسحة فوقية يتاثير حي حي مر ستعما 
متها ” خي الذاتى. فما نتعا 3 
ولم تسعمد من جدلية النمو التاريخي بي -. مل معه في حيان 
المعاصرة هو فقط نتاج الحضارة الأوروبية» نستورد الطائرات وأجهزة تشغيلي 
35 نكتب عليه ١‏ 0 
الأرضية ثم نرسم عليها علم البلد الجر 0 0 0م العجر بجع 
ِو فيائتياء هذا ما يجعل الصحوة شكلا تقليديا كل ب في مجتمع لم 
1 2ت د (#« 
ينجز بعد تحو لاته نحو الحداثة العالمية وفى تطوره الذاتي 0 
وبهذا المنطق» وقي هذا الإطارء تأتي الصحوة كرد فعل على عجز 
التيارات الليبرالية والثورية عن قيادة المجتمع العربي التقليدي اتجاه التحول 
نحو الحداثة العالمية» فالليبرالية والثورية عانتا مشكلتين مزدوجتين: 
الأولى: مع المثقف الليبرالي أو الثوري حيث لم يستوعب أي منهما 
وبما فيه الكفاية الشروط التاريمخية والاجتماعية لتحولاات المجتمع العربى 
التقليدي باتجاه الحداثة» إذ أراد - الليبرالي والثوري - تحقيق التحول إما 
بقفزة ديمقراطية ليبرالية على النمط الأوروبي والتي سرعان ما وقعت فريسة 
الأطر الطائفية والإقليمية والقبلية والطبقات الطفيلية التى جعلت سلطتها 
(الأغلبية المطلقة) فوق الدستور الشكلي ومؤسسات الديمقراطية؛ وإما بقفزة 
ثورية هزت بنية الواقع التقليدي وفككت تركيبته بمراسيم ثورية دون أن تعيد 
صياغة التركيب فاحدثت فوضى له حدود لها اجتماعياً وَسَيَاشياً وفكرياء 
١‏ ذ 520 
0 في الليبراليين بأكثر مما هو العيب في النهج الثوريء» فكلاهما؛ 
لليرالي والثوري. لم يستنبطا «جدل الواقع» بما ي 1 من اكتشاف قوانين 
يي ل ا ا 0 يمكنهما 
(*) مير المقكر المج اه 00 08 
الع 2 2 1 مالك بن نبي بين يناء الحضارة وتكديسهاء فالبناء يرتهن لروح ل 
تكدير ا رتياط بعالم الأفكار بدل الوقوف عند عالم الأشياء والأشخاصف ,. 
0 دةثهو استيراد للمبيعات و الأشياء رء ا 1 العلم أن 
كل شيء من وري و ع سيسات و الاشياء بشكل مفصول عن روحهاء ا ري . بع 
فامتلاك الأفكار والارتباط بها أولئ 0 الأشياءء لكن 6 


الأسف العال, /١‏ 5 
5 لاسلامي مهووس بالاشياء بدل الببحث في الأفكار. 


+. 


او 


تحولاته الذاتية تجا لينيته وخصائصه التاريخية والاجتماعية والثقافيه ٠‏ 


(*) غالبا ما يظهر محمد (عليه السلام) في الكتابات المعاصرة كبطل عربي نجح بعبقريته في فيادة 
قومه ودفع بهم إلى خارج الجزيرة العربية» وتمكنوا بعد دفعته الأولى من بناء إمبراطورية 
عربية كبيرة في ظرف وجيزء ولكن هذه المقاربة تصطدم بخصوصيات الواقع الذي كان عليه 
العرب وشروطه الموضوعية التي لا تسمح بذلك الخروج الحاصل حقيقة» إذ تجد تلاك 
الدراسات نفسها في عنق الزجاجة» فهي من جهة أمام ظاهرة تاريخية قد تحققت رغم غياب 
شروطها الموضوعية والواقعية» ومن جهة ثانية» أنها لا تجد مخرجاً في تحليل هذه الظاهرة 
يتوافق مم التحليل العلمي الوضعي» الذي لا يعترف إلا بمعطيات الواقع الموضوعي فقط . 
جذالكقة من أن جيل تلك اعسات تد ركرت بشكل عي على حبار الانيال العربيى 
عبر تحليلها لأزماته المختلفة» متجاهلة العوامل التي كانت من وراء جعوةة: قبل أن تخ 
في مرحلة الإنحدارء كشرط لفهم التجربة كاملة في إطار وحدتها العضوية التاريخية» وانتهت 
بفصل ماضي هذه التجرية عن حاضرها . 
لا يتوقف .حاج حمد عند الأخذ بمعطيات الواقع الموضوعي العربي» بل يتجاوزه إلى قوى 
الغيب وأثرها في تشكيل الظاهرة التاريخية العربية» بوصفها ظاهرة غير طبيعية ليس بمنطق 
ملفي أو أسطوريء وإنما بإخضاع ما هو غير طبيعي إلى الاكتشاف النقدي محاولاً بذلك 
الكشف عن العلاقة التي تربط بين الغيب والإنسان والطبيعة في ما يتعلق بالتجرية المحمديةء 
ففي نظره لا يمكن فهم الظاهرة العربية إلا بعد الإمساك بنقطة البداية المرتبطة ببعثة محمد 
عليه السلام وخصوصية تجربته النبوية في مقابل تجارب النبوات السابقة . 
فقيل محمد كانت كلمة اللّه معهودة لبني إسرائيل (التجربة الإسرائيلية لها خصوصياتها 
الخاصة بها) إذ نسخ الله تجربتهم بتجرية بديلة تقوم على أساس الخطاب العالمي الموجه 
لكل الناس بدل الخطاب المحصور في قوم معينين» وقد أكد اللّه في أكثر من موضع في 
القرآن على توليه هذا الأمر منذ بدايتهء إذ أوضح أنه سيطرح العرب بديلاً من الإنسانية 

جمعاء. ولا شك أن هناك إعداداً إللهياً لمحمد وللعرب كذلك» فبفعل الإرادة الإللهية تم 

لمحمد توحيد قبائل الصحراء الذين قضوا زمناً طويلاً في الحرب في ما بينهم» ا 5 
«إما ألفت بينهم» (. ..) فلو كان ذلك موكلاً لعبقرية محمد لما تحقق له ذلك» وهذه هى 
نقطة البدء المتعلقة بتاريخ التجربة العربية المحمدية ونشأة الأمة الوسط ( عالمية الأميين) 
التي لم تنبعث من الواقع الموضوعي بشكل صرف, إذ كانت مطوقة بالغيب» وقد تحكم 
هذا المنطلق كتجربة وجودية للإنسان العربي في مستقبل مساره التاريخي» فالمقبلون على 
مهمة التجديد والتغيير بالفرورة أن يضعوا نصب أعينهم هذه البداية» بربطها بما تلاها من 
وقائع وتغيرات في مجريات التاريخ العربي والجدل التاريخي الذي يحكم الأمة الوسط 
وعلاقتها بغيرها من الأمم. للتوسع انظر: العالمية الإسلامية الثانية» ج 1» دار ابن حزم» 
ط 5 ١945‏ - الفصل الثاني : الآفاق التاريخية للتجرية المحمدية. 
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القرآن والمتغيرات الاجتماعية والتاريخة 


1ن بائاسه المنجزة السياسة المستمدة من خصائص التطور الأورربي 
000 ئة اكه ألبسنا بها المنجزة الإنشائية والصناعية المستوردة دون أن 
ف الكيفية التى البسنا + 1 0 
0 الداخلية مع صنعهاء 0 نصنع الشيء أو نساهم في 
رتغت افإننا عير المعاناة نعيد صناعة أنفسنا وأطر وعينا. فالصناءة ل 
قلنا إن المثقف الليبرالي والمثقف الثوري لم يستطيعا اكتشاف جدل الواقع 
بما يمكنهما من المساهمة في مشروع تحول المجتمع العربي التقليدي باتجاء 
الحداثةء وقلنا إن العيب في الليبرالي والثوري بأكثر مما هو العيب في 
الليبرالية والثورية» وليس هذا دفاعاً عن مطلق أيٌٍّ من النهجين. ولكنه عودة 
لنقد المثقف الليبرالي والثوري حيث لا يتوافرا على قراءة أي من النهجين قراءة 
«فلسفية4 تصل بهما إلى أعماق المضمون وليس إلى القشور - والإدانة هنا 
أيضاً ليست مطلقة» فقد فعل البعض ذلك ولكن في الإطار الأكاديمي -. فلو 
توافر فهم المضمون الفلسفي للتحول والتغيير» وبأي اتجاه كان ليبرالياً أوثورياً 
لتم استدراك كيفية التعامل مع الواقع التقليدي» إذ ليس بالضرورة أن يكوذ 
التحول العربي التقليدي باتجاه الحدائة الليبرالية أو الثورية مرتبطأ بنفس 
القوالب الأوروبية ونتائجها العقلية والأخلاقيةقء فما ينبغي فهمه هو افلسفة 
التغيير» وليس قوالب التغيير المستوردة . 
وهذا يقودنا للحديث عن المشكلة الثانية التى تعانيها الليبرالية والثورية في 
الواقع العربي التقليدي. فالواقع العربي لم يتطور بعد فى بنيته الاقتصادبة 
والاجتماعية وبالتالي الفكرية ليكتشف بشكل فعلي مشكلات التحول' 
انشسا) انكر ددجي بين منامي امفل يدي ونام نس 
الحدية لم يتبلود على مستوى «الفكر الائده. أي لم ييلع ينا الور مرخ 
١ 0‏ يعرف #بالقطيعة المعرفية». وليس المقصود هنا إحداث ده 
يد المعاصر من جهة أخرى. ولكن المقصود هو إحا 
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وقدمة 


القطيعة ما بين مناهج المعرفة التقليدية التي عولج بها هذا التراث وموضوعاته 
من قبل» والمناهج المعاصرة التي تشكل عقلاً جديدا يعالج بمناهج ورؤف 
جديدة هذا التراث نفسه وموضوعاته ومن زاوية الإيمان به. فما لدينا من 
موروث روحي هو كما الشمسء» واحدة وظاهرة» ولكن يختلف متهيج النظر 
إليها بالعين المجردة فنراها قرصاً دائرياً» وبين النظر إليها بمنهج آخر نستخدم 
فيه الأقمار الصناعية والتحليلات العلمية الفيزيائية والمركبات الفضائية. . 
والشمس واحدة في الحالتين. 

لهذا لم يستجب المجتمع العربي التقليدي لمقولات الليبرالية والثورية 
بأشكالها الغربية مع تقدير عجز المثقفين الليبراليين والثوريين عن استبطان 
المفهوم الفلسفي للتغيير ضمن جدل الواقع بمعزل عن القوالب المستوردة» 
فعانى الليبرالي والثوري حالة من الإجهاض تماماً كما يعاني من هذه الحالة 
المجددون والمجتهدون الإسلاميون الذين يجدون أنفسهم يناطحون ركاماً من 
الفكر السائد المتلبس بالإسلام والذي يتناقض مع روحيته» إذ إن حالة 
الانحطاط والتخلف الفكري التي هيمنت على الحياة الثقافية الإسلامية ما يعد 
عصر التدوين في القرون الهجرية الثلاثة الأولى قد أوجدت تراثاً ليس من 
الإسلام في شيء مما يضطر معه المجددون لإعادة الغربلة والتنقيح. غير أن 
المهمة ليست بتلك السهولة التي يفترضها البعضء إذ إن بعضاً من هذا 
الركام المستحدث في عهود الانحطاط الفكري قد أكسب درجة التقديس 
وعاش في عقول الناس كمسلمات ثابتة» ولا يمكن نفيه فقط باستخدام 
مناهج العقل والمنطق» بل لا بد من أن تكون العقلانية نفسها سائدة ضمن 
تجاريب القكر السائد ليستطيع المجتمع تقبل ,القيح والغربلة غلى طريق 
التجديد والاجتهاد. 

إذاء المشكلة ليست في الليبرالية أو الثورية أو التجديدية الدينية فحسبء 
وإنما المشكلة في القابلية الذهنية للمجتمع التقليدي الذي لم يتطور باتجاه 
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القرآن والمتغيّرات الاجتماعية والتاريخية 


سصستمد حركات الصحوة زادها الثقافي مما 


بر نينا 
الحداثئة ضمن 2 1 ا 0 
كام عهود الانحطاطء ولذلك نجد جنحاً فكررة 


سائد ترائياً مع ما يتليسه من د 
ومسلكية لا علاقة لها بالإسلام. ل 

إذا قدرنا الصحوة على هذه الكيفية ستكتشف نه ليست سوى العودة 
للذات» ولكن بمنطق استرجاعي محكوم بعقلية تقليدية تعيش حالات الفكر 
السائدء وتستمد توتراتها الفكرية والحركية والمسلكية مما تظنه معركة أساسية 
ضد كافة أشكال العقلانية المعاصرة بما في ذلك العقلانية التجديدية الدينية 
نفسهاء ومع إحساس بشرعية التعبير عن المجتمع الإسلامي بعد «فشل6 
التيارات أو الحركات ذات الطابع العلماني ومن هنا يكون الميل للتطرف 
والمغالاة وإصدار صكوك التكفير والتجهيل وتفريغ كلية الدين في جزيئيات 

#0 ًُ 

ولكن هل يعني ذلك أن الصحوة محكوم عليها بالفشل نتيجة عجزها عن 
فهم واستيعاب موجيات التحول في الواقع التقليدي باتجاه الحداثة؟ هنا يمكن 
أن تكون الإجابة الافتراضية بنعم» فالصحوة يمكن أن تواجه المصير الليبرالي 
والثوري نفسهء فإذا كانت الليبرالية والثورية قد عانتا إشكالية التعامل مع بنية 
م التقليدية» فإن الصحوة تعاني مشكلة التعامل مع مقومات الحداثة - 
علماً بأنها لم تنضج بعد - داخل بنية المجتمع نفسهء فتقليدية المجتمع خصم 
للبرالية والثورية والتجديدة الدينية» وهذا وجه من وجوه المجتمع. وما في 





, - 0 فإن المعركة ضد التطرف والمغالاة» ليست معركة فقهية أو عقائدية» لان 
الإنان 0-0 ها وبالماميع التي تتعامل مع النص القرآني . فعندما ينفاع 
اث عن امنا المعرني الحدية» تعد من نهم افر لي يا الما الع 
7 جهاء. فإنه م 1 م دي 52 . 5 ٠‏ د : أعه 
النصوص التى 00 بجع في تناقضات عميقة ويلجأ إلى محاولات تبريرية وتلفيقيه 00 
ولاس 9 المتطرفون لتبرير سلوكهم وشرعنة تصرفاتهم. فالقضية ليست فقه 
الذي تعامل 3 إشكالية تمتد إلى تفكيك القواعد الفكرية للعقل العربي لق 

5 دلت ثم تجاوزه لقراءة الموروث وفق مناهج المعرفة الحديكة: 
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المجتمع من حداثة آخذة في النمو هي خصم لتجسدات الصحوة ال 
إلى مستوى التنظيمات والحركات . وبالتالي ستجد المنطقة العربية» الاخخذة في 
التحول ولمرحلة طويلة»؛ نفسها تعيش توترات الاختيار بين مختلف هذه 
التيارات محاولة - وبالذات على مستوى السلطة السياسية - الأخذ من هنا 
وهناكء توفيقاً وتلفيقاً عبر توسطات فكرية ممختلفة مثيرة الجدال والمساجلات 
حول التعددية والعلاقة بالغير والتوجهات الاقتصادية والسياسية ومفهوم 
المشاركة وغيرها. 

الصحوة بصفتها «عودة إلى الذات» إنما تعير عن «مشروعية» فكرية وتاريخية 
في تكوين الأمةء فلا عودة إلى الذات خارج الإسلام باعتباره الجذر المكوّن 
للوجود العربي منذ أن أعاد الإسلام صياغة الحضارات المختلفة والأعراق 
المتباينة في وحدة عضوية شاملة ما بين المحيط والخليج كأول تأسيس لإطار 
عالمي اتسع ليشمل آخرين. فالصحوة تعبير عن مشروعية العودة العربية إلى 
ذاتها الإسلامية التي أسستها ثقافياً واجتماعياً وبلورتها وجوداً. وبالتالي فإن 
التعامل مع الصحوة من منطلق عدم مشروعيتها هو أمر مرفوض خصوصاً وأن 
العالم نأشوه يبحث اليوم عن أشكال عودة مختلفة للذات وتحقيق الانتماء» 
ولكن يبقى التساؤل حول «كيفية» العودة إلى الذات؛ إذ هل تكون العودة 
استرجاعية (ماضوية) بشروط العقلية التقليدية لمجتمع متخلف يعيش حالات 
الفكر السائد المشبع بانحرافات عهود الانحطاط؟ أم تكون العودة بمنظور 
إعادة قراءة الماضي عبر استخدام المناهج المعرفية المعاصرة لتأصيل الحداثة 
والدفع المستقبلي المرتبط بالتحولات الاجتماعية والاقتصادية والفكرية فى 
الواقع؟ 

هنا بالتحديد يكمن التحدي» ليس بالنسية للمجددين وا! جتهدين 

الإسلاميين فقطء ولكن حتى بالنسبة لليبراليين والثوريين ومختلف التيارات 
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إإقرآن والمعفير ات الااجتماعية والتاريخية 


عر انعم فآن يكتشف الليبرالي والثوري أن تطور المجتمع العربى ل 
1 المكون الإسلامي فهذا يعني أن تحتل معالجة التراث مكاناً بارزاً 


يتم خارج 2 َ دزا فى 
أبحائه وفى دراساته تخلافاً للتوجهات العدمية ومحاولة ممارسة القطيعة المعرنية 


ضد الموروث وليس - كما ينبغي - ضد أساليب فهم الموروث. ويقيئا أن 
استخدام كافة هؤلاء المثقفين لمناهجهم المعرفية في إعادة قراءة تراث الأم 
وتكوينها بما يكسبهم صفة الانتماء «العضوي» ضمن توجهاتهم «العلمويةة 
كنهج في التفكير وليس المعاداة للدين والتدين سيؤدي إلى الدفع بمهمة 
المجدد والمجتهد الإسلامي وتأصيل الحداثة» والتي بمقدورها تصحيح 
مسارات الصحوة وترشيد منطلقاتها الفكرية والمسلكية. 

هنا نخرج من مشكلات التصنيف الفكري للمثقفين إلى أهداف التوظيف 
العلمي لمناهجهم بما ينتهي لتأصيل الحداثئة وليس تحديث الأصالة بأشكال 
«العصرنة» المفتعلة. إن القضية في النهاية هي تنمية قدرات الأمة باتجاه 
المستقبل من خلال كل تفاعلات الحاضر وفى إطار المكون الإسلامي» وهذا 
هو ما يؤدي إليه تفهمنا لجدل الواقع. 1 ْ 

ليس لنا الآن وضمن هذه السلسلة من الدراسات المبسطة أن نطرح 
علاقة المناهج المعرفية المعاصرة بالموروث الدينىء فالبعض لا زال يعتقد 
بوجود قطيعة بين المحتوى الديني ومناهج الفكر المع ا م02 منطلقاً من 





59 برض حاج حمد القول بالقطيعة المعرفية مع التراث. ففى نظره أن الذي يربطنا بالتراث 
هو ثوابت الإسلام التي اتفق عليها كل علماء الإسلام وفلاسفته رغم اختلافاتهم حرل 
7 0 الثوابت. فأبو حامد الغزالي وابن رشد مثلاً ليس بينهما (سعلاف حول 
ا ل 0 
محمداً 1 0 نقر ولا نقطع مع ثوابت الإسلام (شهادة أن لا إله إلا الله 0 
سييلاً. .) 7 «مانتام الصللاة دإيتاء الزكاة وصوم رمضان والحج لمن استطلع ؟” 


دلكن الخلا فد 2 


22 ورنينهم يكمن فى أننا ن ظاة 5 5 ٠‏ 
يكمن في أننا نوظف مناهج ورؤى ختلفة عن مناهجهم 
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مسيرة التحرر العقلي في مواجهة اللاهوت منذ عصر التنوير الأوروبي» غير 

أن المسألة لدينا خلاف ذلك». فنحن نقر «أصول» المعارف العلمية المعاصرة 

وتوظيفاتها المنهجية» ولكننا لا نقبل بنهاياتها الفلسفية التي تسوق الجدلية 

إلى الماديةء والوجودية إلى العبئيةء والتطورية والنسبية إلى توظيفات 

وضعية» كما لا نقر من جهة أخرى أن يكون محتوى الوعي القرآني المتنزل 
من لدن العليم الحكيم المحيط بالكون وجوداً وحركة خاضعاً في تفسيره 
وتأويله لبعض العقليات المتخلفة التي عوضاً عن ارتقائها إلى القرآن 
تنزل بالقرآن إلى مستواها فتشوّه معانيه وتجعله أو تحيله إلى لاهوت غيبي 
لا مكانة فيه للإنسان ولا السنن الكونية» ولا تفاعل فيه مع الزمان ولا 
مع المكان وبمنطق سكوني جامد. مثل هذا الطرح لفض الإشكالية ما بين 
محتوى الوعي القرآني الكوني ومناهج المعرفة المعاصرة له مجال في 
سياق دراساتنا الترشيدية بإذن اللّه. فما يهمنا في هذه السلسلة المبسطة هو 
إعادة قراءة بعض المفاهيم التي راج استخدامها في أدبيات الصحوة» وكوّنت 
في مجملها إطاراً فكرياً ومسلكياً يتناقض في نهاياته وأهدافه مع الإسلام 
انقفسية . 

من ذلك الفهم الخاطيئع لعبارات مثل «الحاكمية الإللهية» وكذلك «التكفير» 

و«الجاهلية»» وليس مقصدنا في هذه الدراسات مجرد التعرض بالنقد لكيفية 
فهم هذه العبارات ولكن يتجه مقصدنا إلى إعادة فهم هذه العبارات ضمن 
المنظور القرآني الكلي . 


خصائص تكوينية مفارقة لخصائصهم التكوينية» ولا نقول بأنهم عجزوا في ما نجحنا فيه من 
بعدهم» وإنما نقول إنهم أبدعوا ضمن خصائصهم الفكرية» فهم قد أنتجوا ضمن خصائص 
العقل المحضء أما نحن فننتج بقوة العقل مع محددات العلم النظرية والمعرقيةء ولهذا 
يجب النظر لما خلفوا من إرث ثقافي من خلال تلك الخصائص الفكرية والمنهجية التي 
تشكل ضمنها وعينا بالسيرورة التاريخية وبالمتغيرات الإجتماعية» بدل التقليل من شأن ذلك 
الموروث الثقافي. انظر: العالمية الإسلامية الثانية. ج .١‏ م.س..ء ص ,١40-١44‏ 
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2 وات الاجتماعية والتاريحة 

590 الإاسلامية أكبر من مب 0 
وال إىمة في ترشيد اليد ا عه 0 الوقوف لدى 
زه السارات ذات الاستخدام الخاطئع» إذ در - بإذن الل 8 
ا 5 ولكن إلى ما يجب أن تجيب عليه, : 
له قط إلى ما تطرحه الصحوة» ف 5 ب أت تجيب عليه مر 
قوة الصحوة أن تسأل نفسهاء هل هي تعبر عن ماده تاريخي جديد لأمن 
العربية ومحيطها الإسلامي؟ هل هي البديل ردا على فشل مرحلتي فكر 
النهضة الليبرالي وفكر الثورة الاشتراكي القومي؟ وهل تجسد الحركان 
اليقظة الدينية؟ 


... ثم نطرح أسئلة متقدمة : 

هل اختار العرب ومحيطهم الإسلامي التعلق بالانبعاث الديني نتيجة 
ارتباطهم التاريخي بالإسلام وتأثر تكوينهم الجغرافي - البشري - به على 
وجه الخصوصية الذاتية والحضارية» أم أنهم اكتشفوا في الإسلام بديلاً جذرياً 
عن طروحات الخلاص العالمي الأخرى؟ وفي هذه الحالة هل يأتي اكتشاف 
الإسلام كمفهوم استرجاعيء ارتدادي إلى الماضى وإعادة إنتاجه أم هر 
«إعادة اكتشاف» للوسلام ومقولاته ضمن واقع متغير ؟ 

ثم: 

هل تفهم الحركات الدينية مفهوم التغيير فهماً جدلياً يستند إلى شروط 
ا تاريخي جديد أم ترى أن التغيير هو مجرد امتداد صوري لغ 
نوعي» للزمان والمكان الذي يعاني المشاكل نفسهاء ويثير القضايا نفسها ويأني 


بالحلول الأزلية ذاتها التي : ش 9 تتى هل تملك 
الحركات الديئية م "لي تشسيها النضن الديني سلفاء وبمعنى اآخر 0 0 
كل مرحلة 0 للتاريخ بصفة المراحل | لمتمايزة نوعيا بحيث 2 


شرعء حالة 

سرعتها ومناهجها ‏ ا 2 2 : د 

واحزرق تتراكم أحدائه 1 : لطراكق تفكيرها آم أن الحاريخ 3 
دحيثياته دون أن تحدث ترلة كلي)؟ 


م 


و 
وبتقدير آخرء هل تملك الحركات الدينية «منهجاً" للتغيير تحدد بموجبه 
خصائص الواقع وما ينبغي أن يتحول باتجاهه وكيفية هذا التحول؟ أم أن 
المهمة تقتصر على «أسلمة» مؤسسات المجتمع والدولة والسلطة كيفما هي 
راهنا بإدخال تعديلات عليها تضفي مسوح الشرع الإسلامي؟ 
ثم: 
هل حددت الحركات الدينية الأهداف التأسيسية لغاية ما يتجه إليه المجتمع 
الإسلامي؟ هل سيلتزم النمط الرأسمالي الذي ينتهي بالضرورة إلى الصراع 
الطبقي ويعطي متاحات البناء الفردي على حساب المجتمع ولو في إطار 
ضوابط غير ليبرالية؟ أم سيلتزم النمط الاشتراكي الذي يلغي دور الفرد لصالح 
المجتمع ويعطي متاحات تجسيد سلطة المجتمع للجماعة القائدة؟ أم سيلتزم 
حلاً وسطاً بين الملكية الجماعية (الاشتراكية) والملكية الفردية (الرأسمالية) 
ليعطي مفهوم الملكية معنى «اجتماعياً»: وإذا كان هذا المفهوم الأخير هو 
المراد إسلامياً فما هي وسائل تحقيقه تحقيقه ت* تشريعياً وتنفيذياً؟ أي يما يمنع بناء 
الطبقات وبما يصون حقوق الفرد. ال عا ع رن الغايات والأهداف 
الاقتصادية -الاجتماعية من تأسيس المجتمع الإسلامي مما يقود حتماً إلى 
تحديد منهاج التغيير. 


ه 


ثم : 

هل حددت الحركات الدينية نظريتها السياسية للسلطة؟ فالشورى قاعدة 
عامة ولكنها تتراوح في تطبيقها بين أنظمة سياسية ذات جذور فلسفية 
مختلفة» عي مستوى الديمقراطية الغربية الليبرالية المقومة على الاأسس 
الرأسمالية تنتهي الديمقراطية لأن تجسد «تقنين الصراع» بين ماهيات سياسية 
ذات جذور اقتصادية واجتماعية» في حين تجسد الديمقراطية الاجتماعية في 
منحاها الاشتراكي (إلغاء الصراع) لصالح الاستلاب الحزبي القائد للمجتمع 
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القرآن والمتغتّرات الاججتماعية والتاريخية 


صف الحزب أميناً على النظرية التي تمنهج تطور المجتمع نحو غايان0», 
0 الحركات الدينية من الإسلام أسلوباً لإطلاق الحرية ب 

يلعزم بحاكمية فلسفية ترتبط ضرورة الستاعة القائدة كما هو شأن الديمقراطية 
ا أم اسعخلصت أسلوباً للشورى لا يرتيط بمناعيم الديمقراطية 
الليبرالية التي لا تلغي الصراع ولكن تقننه؟ فما هو إذاً مضمون «الشورى, 
الإسلافية كإطار دستوري لمجتمع بديل عن المجتمعيّن؟ 

لك تتركز التساؤلاات حول ماهية النظام الاقتصادي اللاجتماعي للإسلام 
5-08 وحول ماهية السلطة السياسية وغاياتها وحول مفهوم التغيير ومناهجه! 
إذ ليس كافياً لإحداث تغيير جذري في مجتمعاتنا التقليدية المتخلفة رجى 
الزاني إن كان محصئاً أو جلده إن كان غير محصنء أو قطع يد السارق 
وتحرت اعابت الزيوية ومني حناظي الخب ون متهي اننم ركيسن النولة إلى 
«إمام؟ أو «خليفة» وفرض «الحجاب» على النساء وابتداع أزياء محتشمة لسباحة 
الرجال ومنع الاختلاط بين الجنسين وتغيير اسم اليرلمان أو مجلس الشعب 
إلى مجلس «الشورى» مع إخراج الزكاة ومراعاة مظاهر الصوم وإطلاق اللحى؛ 
وحتى إذا قلنا إن هذه التشريعات -- بعضها أو كلها - أوامر إللهية تستلزم 
الطاعة فماذا تفهم الحركات الدينية من غايات هذه الأوامر الإللهية وأهدافها؟ 





(*) ينظر حاج حمد إلى مسألة الديموقراطيات الغربية على أنها تقوم على فلفة تقول بأن الصراغ 
هو الأصلء ٠‏ وبالتالي جاء المفهوم الديموقراطي الليبرالي لضبط حالة الصراع هذه و قراطية 
بين الحكومة والمعارضة» أما الشورى في القرآن والتي يضعها البعض كمواذ م 
فهي تقوم على أساس قاعدة السلم الإجتماعي» ولهذه القاعدة ضوابطها القرانية الخلغيات 
والاجتماعية لنفي التركز الطبقي. فالمسألة تتعدى الشكلية في أنظمة الحكم لفهم 


رتفح 
0 به لهذه الاشكال الديموقراطية . فلا تأخذ بمفهوم الديموقراطية الليبرالي الغربي فهرم 
نتة الشو قض 
لل رى كعنوان له دون ذ فهم الروح التي ولد منها هذا المفهوم و والتي تناة 1 
8 إيعالمجة 
مع انظر كتاب الحا كتاب 
ال ا بٍِِ 5 وات دار ال اقي » بن وا ادن 1 ا 


نية . ص داعس 


إن ترشيد الصحوة عبء كبير » ولكنه واجب ضروري؛؟ ولذلك سننطلى 
- بإذن اللّه - في وضع هذه الدراسات بداية من مدخل يهتم بتعرف الصحوة 
وزوايا النظر المختلفة إليها والكشف عن نقاط ضعفها لننتهي إلى فهم 
إشكالياتها ومعالجة هذه الإشكاليات. 

واللّه يقول الحق وهو يهدي السبيل 


محمد أبو القاسم حاج حمد 


١ 


مدخل 


منذ مطلع الثمانينيات ومجتمعاتنا العربية تتفاعل مع مجموعة ظواهر 
سياسية وأخلاقية وفكرية واقتصادية نشطة وصفت في كليتها بظواهر الصحوة 
الإسلامية الهادفة إلى «أسلمة المجتمع؟ ووضع خنوة واضحة بينها وبين قواه 
الأخرى» ولا يقتصر الفرز بالضرورة على قوى المجتمع الأكثر تداخلاً مع 
الوضعيات ذات الطابع العلماني العام في أشكالها الليبرالية أو الثورية أو ما 
بينهما وإنما يمضي الفرز حتى إلى القوى الإسلامية الأخرى» أي التي تشكل 
القاعدة الأكثر اتساعاً في المجتمع ولكنها تضع نفسها ضمن دوائر استقطاب 
الصحوة وتكتفي بمعايشة الحالة الاجتماعية السائدة. 

قد أثارت ظواهر الصحوة اهتمامات الباحثين من مختلف المدارس داخل 
الوطن العربى وخارجه؛ وعُقدت لدراستها وتحليلها العديد من الندوات» وقد 
أصبح بإمكاننا أن نحدد بعض القواعد التي تعيننا على تعريفها وتصنيف قواها 
السياسية والفكرية وتحديد أطرها الاجتماعية وإدراك بواعثها. 

)١‏ فعلى مستوى التعريف بها يبحث الدكتور أحمد صدقي الدجاني في 
المصطلح بقوله”" : 

اشاع استخدام اصطلاح «الصحوة» للدلالة على هذه الظاهرة. وهناك من 
استخدم اصطلاح «الإحياء» لما يعنيه من بعث روح جديد في نفوس الناس. 
وبدت الصلة وثيقة بين هذين الاصطلاحين وبين اصطلاحي «اليقظة» 
و'النهضة» اللذين شاعا منذ أكثر من قرن في وطننا للدلالة على طور انبعاث 
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القرآن والمتفّرات إلا ججماعية والتاريخية 
حشارى» تنتقل به الأمة من حالة التوم والقعود إلى حالة اليقظة دالنهوض, 
: 1 زالسكون إلى الحركة: :زارقيط اصطالاح «اللصحوة» أيض) 
0 : الأخرى باصطلاح «التجديد» الشائع فى تارى. 
الامطلاحات الثلاثة الأخرى 0 لا ال ع في تاريخنا, 
نطلة من القول المأثور بأن الله يبعث على راس كل قرن في أمة الإسل 
من يجدد لها دينها. والصحوة لغه من الصحو الذي هو «ذهاب الغيم والسكر 
وترك الصبا والباطل» . 

لقد أطلق بعض الغربيين اصطلاح «الأصولية الإسلامية» للدلالة 
الصحوة» آخذين بعين الاعتبار أنها تدعو إلى العيودة إلى أصول الإسلا 
فشاعت هذه التسمية في الغرب» وشاع أيضا هناك اصطلاح «التطرف 
الإسلامي» للدلالة على الحماسة للدعوة وعلى الحدة وعلى الشدة؛ ولإلقاء 
ظلال معينة على الصحوة» . 

؟) أما على مستوى التصنيف الفكري والسياسي فيوزعها الأستاذ فهمي 
هويدي بين قطاعات أربعة 0 

ات قط منظّم ومسيّسء. يتمثل في جماعة «الإخوان المسلمينا 
و#جماعة الجهاد» في مصرء و«الجبهة الإسلامية القومية» في السودان» 
و«الاتجاه الإسلامي» في تونسء و«حزب التحرير الإسلامي». أما خارج 
0 العربي , فإن تجربة الثورة الإيرانية تدخل في هذا القطاعء وكذلك 
برنامج الجماعة الإسلامية في الهند. 
اله 0 - ١‏ ظم وغير مسيّّس»ء يتمثل في الطرق الصوفية» وجما 

خخ بالهسدية :| موت يد ١‏ الستواث 

وا 0 الح مدت تضانتها إلى العالى الخرلق 100 + 
المحمدية فى 2 5 على التوحيد ومحاربة البدع» وأنصار 


> - أفراد برزوا 


ف" السناحة ٠.‏ لهم 

دورهم الفاعل : 0 في | حجةء لاا ينع ن إ! أية تنظي أات)» 0 

علي ١‏ 000 ل ال لامي الراهن.» ومن أمثال هود وى 
ٍ والشيخ 2 


نكا 


متولي الشعراوي . والشيخ عبد الحمي" 


ءَ؟؟> 


مدخل 


والشيخ أحمد المحلاوي» وقد انضم إلى تلك القائمة الشيخ الدكتور محمد 
سعيد رمضان البوطي الأستاذ بكلية الشريعة في دمشق» الذي تنتشر بعض كتبه 
بصورة ملاحظة في محيط المتدينين بمصرء رغم أنه ليس معروفاً على 
0 العام (كتابه «اللامذهبية أخطر بدعة)» يُصرَّر وتتداوله الأيدي 

د - قطاع غير منظم وغير مسيّس: يتمثل في جموع المتدينين المتنامية» 
التي ملأت المساجد في السنوات الأخيرة» وتعلقت بمختلف شعائر التعبد 
ومظاهره من ححج وعمرة وحجابء. دون أن يدفعها أحد إلى ذلك»: وهو قطاع 
ينمو تلقائياً ويوجه نفسه ذاتياً» وليست له أية قسمات مشتركةء لا في فهم 
الدين ولا في التعبير عن التدين» وإنما يضم جموعاً هائمة في الساحة 
الإسلامية» تتلمس الطريق إلى الله بمختلف الأساليب. 

وأزعم أن هذا القطاع الهائم والمتشرذم هو القاعدة الحقيقية للظاهرة 
الإسلامية» التي لا يخاطبها أحد ولا يعنى أحد بترشيدها أو باستثمارهاء فضلاً 
عن أن ذلك القطاع هو المتبع الذي تستمد منه جميع الفصائل الأخرى 
عناصرهاء سواء كانت تلك الفصائل مسيّة معتدلة أو متطرفة أو غير مسيّسة . 

*) وأما على مستوى التصنيف الاجتماعي فيوزّعها الدذكتور سعد الدين 
إبراهيم» استناداً إلى تجربة مصرء على الحالات التالية9"© : 

أ- أنهم شبان» فحوالى 4٠‏ من الذين شاركوا في تلك الأحداث العنيفة 
كانوا في العشرينيات والثلاثينيات من أعمارههم . 

ب - أنهم ممن تلقوا تعليماً عالياًء فحوالى /8٠‏ من هؤلاء 
المتطرفي.”**؟ كانوا إما طلبة جامعة أو متخرّجي جامعة. 





(*) لم يكن د. سعيد رمضان البوطي معروفاً على المستوى العالم العربي زمن كتابة هذا 
المؤلف» وهو من الشخصيات الإمسلامية المعروفة في الوقت الراهن. 

(**) هنا إشكالية في المماهاة بين جموع متبعي الصحوة والمتطرفين منهم» ولكن لا ننسى أيضاً 
أن الحركات الإسلامية وظفت الشعور بالمد الإسلامي ويقظة المسلمين الشعورية لصالح 


6. 


القرآت والمتغترات الاجتماعية والتاريخية 

قون دراسياً ولديهم دوافع قوية» فأكثر من نصف هؤل 

كانوا طلة أو تخرجوا من الكليات ومجالاات التخصص الراقية في الجاسر 
: معا الطب والهند 00 

المصريه مثل 1 0 7 ية ومن 

المعروف أن مثل هذه الكليات لا يدخلها إلا الطلبة المتفوقون في امتحانان 


بى - أنهم متفو 


الثانوية العامة في مصر . 1 

د - أنهم ينتمون إلى الطبقة الوسطى الدنياء فأكثر من /0٠١‏ منهم 
ينحدرون من أصول اجتماعية تراضعة وإ لم تكن فميرة» كما أن معظمهم 
يمثلون أول جيل يتلقى تعليما جامعيا في أسرهم . 

ه - أنهم ينتمون إلى أصول ريفية أو من المدن الصغيرة في الأقاليم, إلآ 
أنهم حين أصبحوا «متطرفين» كانوا يعيشون في المدن المصرية الكبرى حيث 
توجد هذه الجماعات المتطرفة . 

:) أما على صعيد بواعثها ومحركاتها فير جعنا الدكتور يوسف القرضاوي 
إلى محاولات الأمة الانعتاق من مرحلة الجمود المملوكي والعثماني وإلى 
مواجهة الغزو الثقافي الأوروبي©' : 

«ولكن من تجاهل التاريخ والواقع أن نجحد أن المسلمين في العصور 
المملوكية والعثمانية الأخيرة» كانوا قد جمدوا وتخلفواء وباتت حياتهم كالماء 
الاسنء لا اجتهاد في الفقهء ولا إبداع في الأدب. ولا ابتكار في العلمء ولا 
اختراع في الصناعة» حتى غدا شعارهم: ما ترك الأول للآخر شيئاً» وليس في 
الإمكان أبدع مما كان!» 
' ”إن الغزو الثقافي والأخلاقي والاجتماعي أن في حياتنا تأثيراً عميقا؛ حنى 
0 وجعلنا - إلا من رحم ربك - نعيش غرباء 
-ت أهدافهاء وذلك نب > . 

م 

تحديد الهوية وتمل. 

بد 0 


الجانب السياسي» وهنا تمكن خطورة القطاع المنظم 

التي أشار إليها الدكتور فهمى هويدي . أن مقتضيات التنظيم تستدعي 

0 الأحزاب العلمانية والليبرالية والقومية: ومحاولة الوضد" 
سيء مما يزكي نار التطرف والغلو. 
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ونحن في أوطاتناء ومع أهلينا وذويناء إنها غربة النفس والفكر والروحء 
وليست كالغربة التي ذكرها المتنبي قديماً: غربة الوجه واليد واللسان». 

ثم يربط بواعث الصحورة بالاستجابة للتنبيه القرآني وسنة التجديد 
المئوية0*؟ : 

«من طبيعة الإسلام أن يوقظ فيها عوامل التنيه» وبواعث التحرك» ما دام 
قرآنها محفوظأا في الصدورء مسطوراً في المصاحف. وذلك ما تكفل الله 
بحفظه 9 إِنَا تحن تَزَلنَا ألذّكْرٌ وَإنَا لَمُ لفِظُونَ 4 (الحجر: 4). وما دامت سيرة 
نبيها بين أيديهاء وسيرة أبطالها نصب عينيهاء تضيء مصباح التأسي وتوقد 
جذوة الحماس في القلوب . 
على الحق يهدون بهء ويدعون إليهء حتى يأتي أمر الله وهم على ذلك» كما 
أخبر بذلك الصادق المصدوق صلى اللّه عليه وسلم» وأنه لا ينخرم قرن من 
الزمانء حتى يهيّىئ الله لهذه الآمة من يوقظها من رقودهاء ويجدّد لها الدين» 
الذي هو روح حياتها وحياة روحها كما في الحديث المعروف: «إن الله يبعث 
لهذه الآمة على رأس كل ماتة سنة من يجدد لها دينها». 

وهذه الصحوة أو البعث أو اليقظة. التي نعيشها اليوم. هى صحوة عقل 
وفكر» وصحوة عاطفة وقلب» وصحوة إرادة وعزمء وصحوة عمل ودعوة». 

) وهناك البروفسور محمد أركون من يرد ظواهر الصحورة الدينية إلى 
فشل التحديث في المجتمعات العربية مقابل تفاقم الأزمات» ومع تأكيد 
استمرارية الأزمة على مستوى الخلق والإبداع© : 

إن العرب بشكل عام يعانون اليوم من قطيعتين مزدوجتين على مستوى 
الخلق والإبداع لا قطيعة واحدة. 

الأولى: بالقياس إلى الفترة المنتجة والتأسيسية من تراثهم (القرون الهجرية 
الخمسة الأولى) التي يعتقدون أنهم يعرفونها فيما الواقع غير ذلك تماماً . 
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ات الا ججماعية والتارد 
لقرآت والمتغير 


قلانية الغربية ومغامراتها الخلاقة. بدم) ر, , 
را رح اللمقاحية لحريو عكر 30 ينها مر اا 
والعانية : بالمي إليومء والتي لا تزال تتطلب معرفة منهدجية دقيقة منيان, 
م 1 2( 4 2 2 وَ ص 
السابع عشر 0 ا والناقصة التي حصلت في مرحلتي 8 57 
0 إلى ذلك ضرورة الإطلاع على الثورة المعرفية التي حصن 
ثورة فنا فت 1 ٠.‏ 3 
و«الثورة؟ » 2 1 الماضة فى مجال علوم الإنسان والمجتمع والتي شكلت 
0 ا اوت ان نقميا واافكاها لحداثة فكرية أخرى أكر 
ا 2 2 يه ع 
عادر - ة الفعلية (إذا ما أريد لها أن تتحصل) تتطلب الاتصال 
اتساعاً. إن النهضة العربية يه 17 3 9 

الفترت » وتط َ منهجيات الفترة الثالثة عليهما لقراءتهما من جديد 
بهاتين المترتين 2 0 0 1 لام 
0 وهذا هو الشرط الأساسي لكي نخرج من مرحلة الأرثوذكسية 
ا إيديولوجية كانت أو تيولوجية» ونوسع قليلا من دائرة المفكر فيه ار 
المسموح التفكير فيه داخل إطار اللغة العربية والممجال العربي. 0 
أن نتحمل مسؤولية التراث والحداثة على السواء. وعتدئة تستطيع ن نطرح 
مسألة الأصالة والمعاصرة بشكل جديد ومختلف تماماً. 

وتكون النتيجة تيعاً لمحمد أركون(”" : 5 

«إن السلطات السياسية «الإسلامية» أو المدعوة كذلك هي سلطات 0 

1 2 حنافسة وموازين 
دنيوية محكومة بإكراهات المجتمع والتاريخ وصراع الفكات ع 
القوى . ومهما ادعت من «قداسة» وحاولت أن تخلع 0 50 
المشروعية الدينية العلياء فإن ذلك لا يغيّر من الأمر شيئاً؛ إن ا 0 
أنها قد حسمت الأمور على أرض الراقع بالهزة 0 2 
مباشرة إلى تكوين إيديولوجيا كبرى للتبرير والتسويخ”*©. إن ادعاء 
بسع ب ب ب ا 1 011 
(*» كلام البروفسور أركون بين ْ 

إبديولوجيا مفصلة على مقاس ح ركيته السياسية والتحالفات التي يعقدها بين القديةة 

إيديولوجيا لاحقة تستمد مقولاتها من رحم الفقه الموروث المبني على الصراع | بادآ 
دي تجد في تلك الصر 


. مفاصل 
: اعات ما يضفي المشروعية على سلوكهاء لأن مقا 
مبنية في اللاصل على أدلجة واقع صراعي تاريخي . 


» الذي بف 
أيضاً إشكالية التنظيم السياسي والحركي لوس بن وى إ. فب 


م 


مدخل 


فوق بشرية أو نخارقة ليس إلا وسيلة فعالة من أجل تدعيم ذاتها وإرهاب 
الخصوم وتسفيههم. ومن الغريب أن هذه الوسيلة لا تزال فعالة في مجتمعاتنا 
المعاصرة التي تزحف نحو القرن الواحد والعشرين على الرغم من كل الثغرات 
والتناقضات. وربما كان سبب ذلك يعود إلى فشل تحديث هذه المجتمعات 
على كافة المستويات المادية والعقلية بشكل جذري» كما أنه يعود أيضاً إلى 
الضغوط الأمبريالية الخارجيةء وتفاقم التفاوتات الطبيعية الداخلية وروح شبح 
المجاعات والأوبئة والحروب». 

قد تكون الصحوة كل هذا الذي ذكر وغيره على مستوى التعريف بها أو 
تأطير قواها السياسية والفكرية أو تحديد قواها الاجتماعية»ء أو على النقيض من 
ذلك يفشل التحديث وتفاقم الأزمات مع انقطاع التواصل بمرحلة التأسيس 
الإسلامي الأولى وبمرحلة فكر النهضة وبالثقافة الأوروبية المعاصرة. 

ولكن مع ذلك يبقى التساؤل الهام: إلى أين تتجه بنا هذه الصحوة الدينية 
وطبقا لمركباتها الاجتماعية والسياسية والفكرية؟ هل هي سلفية مستحدثة تفهم 
الإسلام بمرجعية الماضي”" وعصر التدوين”*'» ثم تسقطه على مستجدات 
الحاضر في شكل مقاربات ومقارنات2©7 فتكون يقظة الماضي في الحاضر؟ أم 
هي صحوة أمة في الحاضرء عجنت باقي الحاضر وعرفته ثم استدبرت ما 
استقيلت من 30 

إننا لا نعني بالعودة إلى الماضي ما يرادف بالضرورة العودة إلى القرآن» 
فالقرآن يظل في مفهومنا هو المرجعية الإللهية الكونية المعادلة في وعيها 
الموضوعي للوجود الكوني وحركته . 

وهكذا نفهم الدلالات المعرفية للآية الكريمة التي عادلت بين عظمة 
الخلق الإللهي للمثاني السبع من جهة والقرآن العظيم من جهة أخرى» فجعلت 
القرآن لوحاً قارئاً للوحة كونية متحركة: لوَلَقَدْ َالنَكَ سَبَعًا من ألما وَالْشُنَاَ 
ارا ا 

ولكننا نعنى بالعودة إلى الماضي استعادة تراث عصر التدوين وإعادة إنتاجه 


>39 


القرآن والمتغيّرات الاجتماعية والتاريخية 


(*» مختلفة تربطه بموضعات الحاضر ومستجران 


ف مقارنات ومقاربات 
فق مقار ا 
8 - العدالة الاجتماعية» «الدي قراط _ 


وهى مقارنات ومقاربات «الاشتراكية 90 00 
الشورى» قابلة للرفض أو القبول تبعأ للأآوضاع الفكرية لمختلف التيارات, 
وهذا ما تعيشه ظواهر الصحوة إلى اليوم؛ سواء تلك التي تحكم أو تلن 
المتطلعة للحكم. 

إن الماضي هو الحي المعاصر: 

هذه حقيقة تواجه تيارات الصحوة سواء نظرنا لهذا الماضي باعتباره المعين 
الذي لا ينضب لتجددنا الروحي أو نظرنا إليه من خلال ثقافته التاريخية. فكانة 
الجهود قائمة باتجاه «تحديث الأصالة» وليس «تأصيل الحداثة" , 

فتأصيل الحدائة يعني أن يكون الممجتمع قد انتقل فعلاً إلى واقع الحداثة 
وفق مستويات الحضارة العالمية الراهنة وإسهاماتها المادية والعلمية» ثم ييحث 
عن ذاته في أصوله مستخدماً في استجلائه لهذه الأصول ما توصل إليه من 
مناهج معرفية متقدمة وما أضافه إليه طوره التحديثي . أما تحديث الأصالة فلا 
يعني سوى الطلاء الخارجي بألوان حديثة لمجتمع تعيش بنيته المكانية والفكرية 
حالات أقرب إلى ماضيه منها إلى حاضر العالم» وهذا ما نحن فيه حقيقة 
«فمفهوم التغير الاجتماعي من وجهة نظر جدلية تاريخية يوضح أن النمر 
والتطور ليس مجرد تراكم كمي لمستجدات معاصرة تلحق يبناء المجتمع 
القديم بحكم الإضافة وإنما هو «تحوّل كيفي» في بئية المجتمع الاقتصادبة 
دالاجتماعية وبالتالي الفكرية؛ حيث تتكون شروط وعي تاريخ جديدة ومقام 

دون النظر إلى مرجعية 

فيسعى إلى مققارنة الأو 


اعل مع المنظومة الغربية ومقولاتها كالشورى مقايل الدبمثث رين 
هذه المفاهيم التي تحاول مقاربتها بمنطق الحداثة» أما فكر 5 2 
اع لس وله الا وضاع والتشريعات الخربية بالتشريعات الإسلامية الموددثة ٠‏ يكار 
للوتهره 0 ونظرية التطورء وما أدت إليه الأخيرة من نظرة إلحادية 
رسي روم أ دقع ارا في المالم الغو ي ولي اسل لاقي 

بة الإسلامية الثانيةء ج .١‏ م.س.ء ص 1407-* 
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للنمط السابق عليهء فهنا تتغير شروط الوعي النوعي نفسه» فمفهوم المعاصرة 
أو المجتمع المعاصر لا يعني استمرار المجتمع القديم بلازمته الإيديولوجية 
وثقافته التاريخية ولو في مرحلة زمنية متقدمة» وإنما يعني ما يصيب هذا 
المجتمع فعلاً من تحول تاريخي يستحق بموجبه صفة المعاصرة وفق شروط 
المكان العالمي المعاصرء فيستخدم معطياته الفكرية الجديدة لاستدعاء أصالته 
وهذا ما يقود إلى تأصيل الحداثة» وعلى هذا الأساس فإن كثيراً من مجتمعاتنا 
العربية الإسلامية إذاً تجد نفسها معاصرة بالقياس التزامني إلا أنها لا تعيش في 
الواقع بنية هذا العصر”*" . ١‏ 

«ونتيجة لهذا الانفصام بين وجود المجتمعات التقليدية بلازمتها 
الإيديولوجية ووعيها التاريخي في حقبة الزمن العالمي المعاصر مما يعطيها 
شعوراً بالمعاصرة من جهة» وعدم قدرتها على اكتشاف شروط الوعي العالمي 
الجديد من جهة أخرى» فإن معظم القيادات الفكرية لهذه المجتمعات لا زالت 
عاجزة عن اكتشاف مفهوم المتغير الاجتماعي والفكري بوصفه متحولا كيقيا 
ولمين اتزاكماة وبالتالي لا تجد نفسها في حالة معاناة مع شروط الوعي 
الجديدء لذلك تكتفي بتنمية موضوعات السلف الصالح - رضوان اللّه 
عليهم -- ووفق شروط الوعي التاريخي السابق نفسهاء ثم لا ترى أن التأسيس 
القرآني للمجتمع المعاصر يمكن أن يمضي لأبعد من «إعادة إنتاج الحقبة 
النبوية الشريفة» . 

«إذاء القضية هنا قضية تفهّم لمعنى المتغير الاجتماعي ضمن شروط 
الوعي العالمي الجديد» وهو أمر لم تتكيّف مجتمعاتنا معه بعدء وبالتالي 
يُشكل عليها فهم وجود إشكالية بين المتغير الاجتماعي والفكري وما كان عليه 
الوضع في الحقب التاريخية السابقة» . 

المشكلة إذاً أن الماضي لا زال حياً في الحاضرء ليس من زاوية التعلق 
الفكري والأخلاقي بالموروث ولكن من زاوية أن النسيج الاجتماعي لا زال 
خارج المكان العالمي المعاصر وإن تزامن معه توقيتا؛ فنحن نعيش الماضي 


١ 


لقرةن والمعير ات الاجتماعية والتارييخية 
و نوق ركيت الأجشاعي نفد وبالتالي لا تشعر معظم الحرئان 
الدينية بانفصام مع نمط العقلية المنتجة لترائنا منذ عصر التدمينء بل إن كل : 
«تراث» هنا تحتاج إلى تقدير نسبي» فما يفترض الارتكون «ترائياً» بالمى 
التاريخي لم يتحول بعد إلى الوا لأن زمننا لم يفارق بعد ارين الذي أننج 
التراث» فنحن نتواصل بتخلفنا الاقتصادي والاجتماعي والفكري مع ما كان 
حضارة في ماضيناء فليس العيب في سلفنا الصالح الذي عاش حضارته 
الخاصة قبل أحد عشر قرناً ولكن العيب فينا أننا لم نتقدم من بعده وتخلفنا فى 
الوقت ذاته عن العالم المعاصرء فنحن نعاصر ماضينا بتخلفنا في حاضرناء 
وحين تطرح أمام الحركات الدينية «المعاصرة» ما ينبغي أن تفكر فيه بمنظومة 
الحاضر الفكرية المعاصرة وجدت الأمر غريبأ على مناهجها ومنطلقاتها. 
صحيح أن مجتمعاتنا قد نالت نصيباً من منجزات الحضارة العالمية 
المعاصرة غير أن هذا التصيب لا زال هشاً وسطحياً وأشيه ما يكون بالإضافة 
الخارجية التي تعتمد على استيراد الأشكال والسلع والتسجهيزات من الملابس 
وإلى المطارات» ولكتنا لم نستوعب بعد أسس تكوين هذه الحضارة ونعيد 
إنتاجها في واقعناء فثمة فرق نوعى كبير بين استيراد منجزات الحضارة وبين 
صناعة الحضارة . إن عملية صناعة الحضارة» وليس استيراد منجزاتهاء هي التي 
تصنع التحول الفكري والاجتماعي» فنوعية أدوات الإنتاج والشغل والتشغيل 
والتحكم في الطبيعة إنما تعكس حالات فكرية معينة» والفرق النوعي شاسع ا 
د 
ل اه 
اين كو راشا هي قضية دقع تطوري كلن قطي 0 ا 
ويؤير في نمطية تفكيره . إذأ نسيجنا الاجتماعي لا زال خاريج 


المعا كات ال وى حاب 
سر وإن كان يستورد منجزات هذا الزمن المعاصرء وبالعالي فهو + 


المنجل 1م وه 
لمنظومة الفكرية للزمن المعا 1 شكاليات 
و التي لين الماصر مما لا يجعلا مشمر بوبجود إشكاي ون 


أما الذين يشعرون يذلك فهم إالخهب المثقة 
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اكتشفت منظمات الحضارة العالمية المعاصرةء وأرادت أن تفعل وتؤثر من 
خلالها في مجتمعاتنا التقليديةء فهي التي أثارت التقابل بين الأصالة 
والمعاصرةء والحداثة التقليديةء وبدأت تحضر في مكوناتنا الثقافية 
والاجتماعية والفكرية بل وتدرس ذاتها في واقع مجتمعاتنا لتكتشف هشاشة 
وضعها باعتبارها «تخياً فوق شعبية؛» حيث وضعها فكرها التنويري الإصلاحي 
أو الليبرالي ثم الراديكالي خارج الوضع الذي كان للعالم في العاءة23260 , 

فحين نقول بإشكاليات الحركات الدينية فكأننا نعني إشكالية المثقفين مع 
الحركات الدينية في مؤدى فهم هذه الحركات الدينية لجتغيؤانت الواقعء إذ لا 
زالت هذه الحركات بمعزل عن تبن هذه الإشكالية فى عمقهاء وإن لامستها 
بعبارات التجديد والخروج من الجمود العثماني والمملوكي. ولكن القضية 
أكبر من ذلك بكثيرء فليس فكر الحركات الدينية سوى ما هو سائد من فكر 
في مجتمعات لم تتغير تركييتها بعد إلا على نحو نسبي لا يكفي لاحداث متغير 
توعي باتجاه الحداثة المعاصرة. ومن هنا فإن معظم هذه الحركات الدينية لا 
تفهم يقيئاً انتقادات هذه النخب إلا بوصفها انتقادات متهمة بالتغريب والانحياز 
للفكر الثقافي الأوروبي الغازي . 

ومما يعمّق استكانة هذه الحركات الدينية للفكر السائدء والذي لا زالت 
جذوره الاجتماعية كامنة في تركيبناء ذلك السيل الجارف من البرامج الإعلامية 
التي تكرس القرون الماضية في حياتنا» فنحن من صباح المسموعات وإلى 
مساء المرئيات نعيش مع ما فعله الأوس بالخزرج وما قاله فلان عن فلان 
فأجزل له العطاء أو قطع عنقه. وتتعالى الأصوات والنبرات بديلاً عن 
الحركات والإيماءات» فالإعلام العربي مكرس في معظمه لاستلاب الحاضر 
لم نشكو من تخلف الوعي السياسي والفكري! . 

وكم كان يبدو مفهوماً أن تستخدم هذه الوسائط العصرية (السمعيصريات» 
ني تنمية الوعي يهذه الموضوعات التاريخية والتراثية على نحو عقلاني» بما 
طور الثقافة الجماهيرية لا بما يبقيها رهن الفكر السائد المتخلف الذي أسقط 


”د 


: - التار يخية والترائية وصورها كيفما 
فى لقن اتوشوعات التازيخية والتر صورها كيمما يريد. 


- ت الدينية م 
كه البعض برد كل سلبيات الحركات ينية ؛ على مستوى الى 
قدي 0 4 'بالقطيعة مع الثقافة العالمية المعاء 7 م 
والممارسة» في ما يخخص / ١‏ 5 خّ أن صرة وتجهيل 
:3 قطبف قكمه.» عير أل سيل 5 َ 
المتحنماتة ل لع ل 0 قطب لم يفم ني 
2 ا او ا لبوق 1 7 
وتاريخية كامنة”*© في تر كيب مجتمعاتنا ً* اللخ أن هذا الخطاب لم يان 
من عدمء بل نشأ في محيط تاريخي واجتماعي تاثر به وأثر فيه وهو: 
«ما يعنى أن يمتلك مكوناته عبر سياق هذا المحيط المادي ومساره الفكرى 
لترفدهما تجربة كاتية الشخصية . 
فمن ناحية ما كان للخطاب القطبي أن يتحقّق في أشكال وبنى فكرية مالم 
يسبقه ظهور تلك البنى والأشكال في العلاقات المادية للمجتمع المصري 
(تناقضات البنية التحتية وصراع الفكات الاجتماعية) . 
ومن ناحية ثانية» فقد صاحب هذه العلاقات المادية مسار ثقافي وفكري 
على مستوى البنية الفوقية للمجتمع» وضع أمام سيد قطب خلال صيافت 
لخطابه والذي مثل أحد مشاهد هذا المسار وانبتى عبره . 
ومن ناحية ثالثئة» فإن بالمستطاع تأكيد فهم هذا الخطاب بالرجوع إى 
فاغله المعرفي واستيضاحاً لمجمل الملابسات الاجتماعية الي أجاطت 
ص لكا نم عن 9 ١‏ سيان 
+سخصيته والمقولات الفكرية التي أثرت في تكوينهء وهي ما عناها لوب 
با 0 ِ 


(*) هذمواليه - 5 5 : كبدبل 
0 00 في تركيب مجتمعاتنا تجلّت فى قبول التنظيمات 0 
الكبيرة ( 9 85 0 كاداة لتحقيق هذا المأرب. وعذااها بير الاستجابا ١‏ النقس 
-- ف حسن البذ 


لشعور با 
أخيجة فقدان أهم عنا 


الذي استطاع أن يستثمر مشاعر المد الإسلامي» وا لوعراتك 


صر الهوية العربية وهو كيان الدولة الإسلامية . فالاستجا 


وشعارات عينها 
رات اللحركات مكسرد 

. 5 الاسلامية كانت َّ وت 2 تمد هما عرايقة. 
لمشروعية مقولاتع 2 محمولة على ثقافة مجتمع و | اللدسخد 


معنية بوضع البرامج السياسية أو الانتخابيه : 
مشروعية تاريخية مسبقة وثقافية كامنة في تركيب اله 


“حم مفصل. ما دامت إها 


ء 


غولدمان”* بالعناصر الشمولية التي تتداخل في تكوين الذات والتي تمثل 
مساهمة التاريخ في هذا التكوين. 

وهكذا يتحدد الإطار السوسيولوجى للخطاب القطبي بشروط ثلاثة: 
أولهاء البنية المادية التي ساغمت فيه وثانيها صورة الإنتاج النظري المتعالق 
مع هذه الشروط والمتماس مع قضاياهاء وثالئها تجربة قطب الحيوية التي 
ساعدت في بلورة خطابه» 

إذا يمكن القول إن مشكلة الحركات الدينية المعاصرة كامنة في «عجزها» 
عن فهم المتغير الاجتماعي والتاريخي بطريقة علمية نقدية تحليلية'**'» ليس 
بسبب من «قصورها الذاتى» ولكن لأسباب تعود إلى نسبية فعل الحداثة في 
مجسمعاننا المتخلفة وعدم تافر شروط تنابي هذا الوغي المتقدم» وبالتائي 
يعتبر تطور مجتمعاتنا باتجاه الحدائة أساساً فعلياً لا يمكن إغفاله لتطوير وعي 
هذه الحركات وغيرها. إذ إن التشوه العام في نمو مجتمعاتنا قد أثَّر حتى في 
تشويه الأفكار الليبرالية والثورية. فكل ما تستطيعه الحركات الدينية المعاصرة 
بنهجها العام الراهن هو إحداث مزيد من التشؤّهات في بنية هذا الواقع وتقوده 
إلى مزيد من الأزمات”****2. من حيث تظن أنها تنقذه أو تخلّصه من آثار 


(*#) لوسيان غولدمان (19170-19417) عالم اجتماع وفيلسوف». ولد في بوخارست ثم عاش في 
باريس» وتأثر بنظرية جان بياجيه (البنيوية التكوينية) وربطها بالمفاهيم الماركسية وأعاد 
صياغتها في إطار علم الاجتماع . 

(**) لا ننسى هنا أن عملية نقدية تحليلية لفهم المتغير الاجتماعي»؛ ستعود على الحركات نفسها 
تحليلاً ونقداء وبالتالي سيؤدي ذلك إلى تفكيك الأطر الفكرية والقواعد الإيديولوجية التي 
بنيت عليها هذه الحركات» مما سيؤدي بدوره إلى تفكيك الحركات نفسها يفعل نقد 
مشروعيتها الاجتماعية. وهذا مالن تتقبله هذه الحركات التي سيؤدي التغير الاجتماعي إلى 
انقسامها وانغلاقها وتطرفها بشكل أكبر وأخطر. 

(*#**) من بين هذه الأزمات أزمة الحجاب التي أثيرت في فرنسا أوائل عقد التسعينيات عندما 
منعت بعض الفتيات «المحجبات» من متابعة الدراسة وهن يرتدين #الحجاب» (الموسم 
الدراسي )١1940-8‏ الأمر الذي أثار احتجاجات واسعة كان من ورائها المحسوبون 
على الصحوة الإسلامية» وقد تجدد هذا الحدث في سنة 27٠١5‏ فأبناء الصحوة الإسلامية 2ت 


6 


لقرآن را ..- بن الاجتماعية والتاري 
قرات و 5 


..هدورها أن تكون صاحبة القرار النهائي بالنسبة 
الجاهلية» ا (عى سعؤثر على هذه الحركات نفسها باتجار 
ستل عل ل بين ادها منشرات عالمية متوعة وس 
00 إلء الحركات الدينية هو وجود نخب قادرة على ز 
0 جه الحدائة ضمن جدلية مجتمعاتنا العربية الإسلامية, 
00 28 أوهام النظرة الذاتية للتغيير أو اعتبار التاريخ مجرد دوائر 
متغيرة الزمان وثابتة المكان . 5 
امن منطلق هذا القول يحق لقادة الحركات الدينية أن يطرحوا على 
أنفسهم مدى شمول المرجعية القرآنية الكونية لمعاني المتغيرات الاجتماعية 
ومحركاتها التاريخيةء وهم أكثر الناس ترديداً وتأكيداً على أن القرآن العظيم هر 
الكتاب الشامل لكافة المعاني - وهو كذلك فعلا . 
قذتركقي قادة السحركات الدينية في هذا الإطار بالقول إن الإسلام يستجيب 


2 يرون في الحجاب أنه قاعدة أسامية في ما يخص تدين والتزام المرأة بتعاليم الدين 
الإسلامي. ولهذا غالباً ما يحتفل بالفتيات عند ارتدائهن الحجابء وينظر إلى التي ارتدت 
الحجاب في وقت متأخر على أنها سلكت باب التوبة» كما حصل في مصر عندما تحجث 
بعض الفنانات المشهورات في الوسط الفني» هذا فضلاً عن اختلاف الحركات الإسلامية 
حول صيفة وشكل الحجاب بين معتدل ومتطرف» فمنهم من لا يمح بظهور أي شيء من 

حد العرأة إلا العينين» كما هو الشأن باك بة للتيار الوهابى فى ١‏ دية وغيرهاء ومنهم 

من يسمح بظهور الوجه والعينين. كاه 

هناك أزمة ردّة ال : ا 

0 0 َه الفعل المبالغ فيها التي اتيت ضد الرسوم الكاريكاتورية الداتماركية ” . 

: 0ت له إلى اال متف وشهب ف الحديف من الول الإسلامية والعربية تم 

0 3 عظم. وقد سبق لحكومة طالبان في أفغانستان أن أثارت أزمة شبه دد” 

الت ارت بتحطيم تمثال بودا بدعوى أن 

لل عن الموقف السلبي لجل التيا 

“عدبي الإسلامي. إذ تستمد هذه الح كار 

مقافي الإسلامي المرتبط بظر لحر 


الإسلام دعا إلى تحطيم الأصنام . 85 
دات الإسلامية ضد كل أشكال الحداثة في الد 


0 5 1 وث 
ت جل تصوراتها عن الدين والممجتمع من المود 


جديدة ى فية تاريخية مء : 2 : 58 مقاربات 

جديدة تتماشى يخية معينة. متجاهلة أن الظرف الحالي يتطلب ١‏ , 
1 مع روح ١‏ 1 ان انيم 

جحوا في بلورة : 16 يعني أن المتبنين للحداثة كما هي في ١‏ 1 


ب يتوافق مع الهوية والمحيط الثقافي العربي والإسلامي' 


كع 


مدخل 


للمتغيرات مع الإبقاء على الأحكام الثابئة”*؟ - وهذا قول صحيح - ولكنهم 
لم يكشفوا بعد عن القوانين ن القرآنية المتعلقة بنوعية المتغيرات وكيفية 
الاستجابة» إذ لا يكفي القول بأن القرآن يستجيب للمتغيرات فالمهم هو كيف؟ 
وضمن أي نهج؟ وليس المطلوب أن تأتي الإجابة بروح المساجلات ووفق 
قراءة ذاتيةء ولكن المطلوب أن تأتى الإجابة كيفما يصوغها القرآن نفسهء 
فالمسألة هنا لا تطرح كترديد للسجالية القديمة المتحدية (هل نجد في كتابكم 
كذا وكذا؟). ولكنها مسألة تطرح من زاوية قابلية القرآن لأن يتنزل من جديد 
على وعي مفهومي معاصر بشروط تاريخية واجتماعية عالمية مغايرة» وذلك 
بوصف هذا الكتاب مرجعاً كونياً يعادل بآياته المقروءة الوجود الكوني 
وحركتهء فإذا قصّرنا عن استجلاء معانيه المقروءة نكون كمن قصّر عن 
استجلاء معاني الظواهر الطبيعية في الكون المادي» وهنا لا يكرر القصور في 
ذات القرآن ولا في ذات الكون الماديء ولكن القصور في ذات القارئ - لا 
المقروء - في الحالتين. 

يرفض «الماضويون» - ولا أقول «السلفيون» - تماماً كما يرفض 
الوضعيون هذا النوع من القراءة» بوصف أن القرآن قد أعطى كل ما عنده فوق 
ضوابط اللغة وتراث المفسرين أو تراث عصر التدوين. وأن «المقدس» لا 
يفسره إلا «مقدس» وقد مضى عصر التقديس بكامل مرجعياته . والوضعيون لا 
يرون في إعادة القراءة سوى «قراءات لجأت إلى التأمل والانطباع وتغليب 
الذاتي والتلفيق وادعاء «العصرانية» وتوهّم العلمية مما أدى بها إلى ردم 


فك لكن للحاج حمد في ما يتعلق بالأحكام الثابتة قراءة مغايرة ومختلفة عن القراءة الفقهية 
الموروثة. لذلك فإن عبارة الأحكام الثابتة تصبح هنا ضبابية نوعاً ماء نظراً لأن فهمها 
يختلف باختلاف منهج القراءة» أو قابلية القرآن لأن يتنزل على وعي مفهومي معاصر بشروط 
تاريخية واجتماعية مغايرة كما سيذكر لاحقاً. ويمكن الرجوع إلى الكيفية التي حلل فيها حد 
السرقة والزنا وتعدد الزوجات والتبني وغيره. .» انظر كتاب: تشريعات العائلة الروحية. 
طباعة دار الساقي . 


لع 


التا 
0 ...بت الاجتماعية والتار 
إنترآن والمتغير 


التعامل معه خارج التاريخ وخارج العلاقان 
5 ليز تجحقد بخافط دراي ب 


2 ات رر 
الاجتماعية 0 رع 
: ش). 
القراءات 0 0 عَلمَِاء الاجتماع المعاصرين إلى قراءة الفترة 
عمد من 

ات عصر التدوين قراءة «سوسيولوجية» بهدف اكتشاف 
التاريخية للسزيل و 1 ع فى ذلك الزمان القارييق 
0 كونات الاجتماعية والعقلية لمتمو ِ ا 
والمتحكمة في دلالات النص القرآني . وهي محاولاات يرفضها دينون من من 
منطلق صدورها العلماني أو الوضعي إلا أنها تحمل إجابات مهمة لا على 
صل اين العراني بن وجو نض اللي نت ولكن على سمط قلات العقاقة 
التاريخية التي تناولت معانيه بالتفسير والتأويل تبعا لمناهجها المعرفية. فمناهج 
علم الاجتماع المعاصر تساعدنا على اكتشاف المضمون الذهني لتلك العقلية 
بحيث نستطيع أن نميز بين «مطلق» القرآن والتناول «النسبي» الذي كانء. أي 
إسقاطات هذه العقلية على القرآن والكيفية التي فهمته بها. فالمجتمعات 
البشرية محكومة عبر تطورها التاريخي بلازمة إيديولوجية تؤطر نظرتها 
للوجودء. بما في ذلك نمط العقليات الإحياتية التي تنظر إلى ظواهر الطبيعة 
كقوة حية ومستقلة بعضها عن بعضء ولا تستطيع النفاذ إلى الناظم العلمي 
لحركة الظواهر وعلاقاتها بحكم تكويتها . 

إن ما تساعد 


ِ عليه هذه المناهج واستخداماتها المعاصرة يكمن في 
الإفصاح عن الفارق الكبير بين محتوى الوعى 


1 
لحربي التاريخي من جهة أخرى, وذلك إذ 
الي بغابر بن هو اله 


عي القرآني من جهة ومحتوى الوعي 
توافر لنا إعادة قراءة القرآن بوعي 
خر عن نسبية أوضاعنا فى ممجرى التطود 
القرا 1 : .كن أن ندذعي أن قراءتنا المسعجيبة لشروط وغبنا 
00 أنهائية في مقابل القراءات اللاحقة. فكلنا محكوم بشر 
0 تكشفه لنا متاهج علم الاجما المعاصرة٠‏ 1 
على فهم كيفية 3 لشروط 
تغسير الأولين نصوص القرآن تبعاً 


م 


مدعل 


وعيهم» فلم يعد يهمنا التفسير فقطء ولكن كيف أنتج التفسير ووفق أي معايير 
فكرية وأخلاقية! 

هذا أمر مهم للغاية وإن لم تكن بعض مدارس علم الاجتماع المعاصرة 
تستهدف من هذه الاستخدامات المنهجية ما نستهدفه نحن من ورائها. فهي إذ 
تستهدف موضعة القرآن في تلك المرحلة التاريخية باعتباره نتاجاً «بشرياً» لهاء 
فإننا نستهدف تحديد الفارق النوعي ما بين محتوى الوعي القرآني ومحتوى 
الوعي العربي التاريخي واكتشاف «نسبية» التناول في الماضي بما يفتح الطريق 
لنسبية تناول آخر في الحاضر وباستخدام النص القرآني نفسه؛ ولكن بكيفية 
منهجية مختلفة تستمد شروط الوعي بها من داخل القرآن نفسه. . فهناك فرق 
بين النظر للشمس بالعين المعجردة وفي إطار ثقافة أولية للعلوم الطبيعية وبين 
النظر إلى الشمس ذاتها بأرصدة مجهرية مركبة في الفضاء اللخارجي وعلى 
أرضية من العلوم الفيزياتية المتطورة. والشمس في الحالتين هي الشمس كما 
القرآن في الحالتين هو القرآن. 

ويعود السؤال ويتكرّر: هل القرآن قابل لذلك؟ أي هل هو قايل لقراءة 
أخرى تبعاً لمتغيرات الوعي التاريخي ومناهج المعرفة؟ أم أننا ققط سنسقط 
عليه اختياراتنا الإيديولوجية ونسوغ مشروعيتها بالكيفية نفسها التي انتقد بها د. 
محمد حافظ دياب نمط القراءات الأخرى» ونعود فنقول: إذا لم يكن القرآن 
قابلاً لإعادة القراءة وفق مناهج مغايرة للمعرفة بما فيها مناهج علم الاجتماع 
والتاريخ والإناسة المعاصرة فهو كتاب مقيّد بظرفه التاريخي الذي تنزّل ضمنه» 
ولكن إذا كان قابلاً - وهو كذلك - فهوكتاب إللهي كوني مطروح للمستقبل 
دائماً. والفصل في هذا المقاس ليس المحاجة السجالية» وإنما إحداث القراءة 

في حين أننا في هذه القراءة لا نؤكد فقط على ألوهية المصدر القرآني» 
ولكن أيضاً على الوعي الذي يرفدنا به القرآن للتعامل الموضوعي مع 


1 


القرآن امف إن الاجتماعية والتاريخيه 


ْ نابيخية والاجتماعية؛ بحيث نتجاوز 0 التي تصل إلى 
المتغيرات 7< ” كات الدينية تجاه المناهج العلمية المعرف 
ْ ت ١‏ سه 9 فيه 
حد القطيعة في فكر وممارسا لحر لمعرفر 
المعاصرة والثقافات العالمية : 3 ة قراءة القرآن : 

لاق إعادة القراءة القرآنية » أو بالأحرى إعادة قراءة لقران بو صفه مرجعية 
السافع المعرفية نفسها التي نستخدم مداخلاتها العلمية النقدية اباباي ؛ إذ إن 
هده المناهج نفسها خض ع في أثناء الاستخدام للنقد والتقويم القراني . فنحن 
ننطلق بداية من أن المرجعية القرآنية مستوعبة ومتجاوزة في الوقت ذاته 
لمختلف هذه المناهج الصادرة عن تجرية الوعي البشري : الاستيعاب بمعد 
«التضمين» الذي يبدو مضمراً «مكنوناً»» إذ ليس بالضرورة أن يأتي التضمين 
نصاً قاطعاً والتجاوز بمعنى «الصيغة الكونية» لهذه المناهج العلمية بحيث لا 
تنتهي إلى التوظيفات الوضعية الحتمية (الدغمائية) فتفقد قدرتها العقلية المفجرة 
للوعي الإنساني والمجددة لهء» وتتقلص دون إمكانيات العطاء العلمى الكامن 
00 المناهج المعرفية المعاصرة عطاء علمى بحكم أنها مستمدة 
من 0 اسان يمحيطه الطبيعي الاجتماعي وعبر وسائل فحص متقدمة» 
عير ن المشكلة تطفح دائماً يخعدل : ١‏ 5 5 
«إمكانيات الوعى» | حين يختزل البعض هذه المناهج التي تحمل 
.: يات 1 < 8 

: لني" الى #طالق وعمي» مقيد إلى حتميات ضيقة بطريقة لاهوتية؛ 
3 ٍِ ل 5 

والاكتشاف». بجدد والعطاء العلمي الموصول باستمرارية النقد 
ال 0 رها باتجاه الصياغة الكونية لمعطياتها العلمية 
ْ ى الذي يرقى بها عن المتعلقار 1 5 الكونية يانه 1 
سلمته إلى أزمات . ات الضيقة فى تجربة الإنسان» التي 

00 دح الثالت حضارية مأساوية وم 0 : 
الذين نظروا إلى هزه امات 2 وبة ومتكررة. وتلك هى مشكلة المحداثين 
مج نظرة (عقدانية) إيديولوجية وليس نظرة منهجية 


نقدية َ 
2 يوصمها أدوات , 2 
تحليل نقدي. ى 0 3 

1 وت لادينى) ‏ 7 لماركسية. مثلاً - وقد تحولت لذ 


3 ٍِ يعا وه 8 - عأداة 
دمي - أي المار 00 النظر في وظيفتها الأساسية كأذا' 
7 2 تتحول على يد القيادات الفكرية لمدر 


م 


مدعل 


فرانكفورت الفلسفية”*' إلى معطى علمي وليس لاهوتياً (دغمائياً». وهكذا 
يتعامل معها يورغين هابرماس”282 , 
ليس بوصفها فكراً علمياً مادياً فحسب؛ يتجسد في تكوين نمط من الرؤية 
الموضوعية للتاريخ» كما أنها ليست قياساً متواصلاً لمنحنيات الإنتاج 
الاجتماعي وانعطافاته داخل ديمومته الجيرية» بل هي أهم من ذلك بسبب 
طرحها معايير ومقاييس علمية تسعى إلى تحديد ومراقبة البنية الفوقية للمجتمع 
بحسب منظورها التصنيعي العام وخاصة في ما يتعلق بالتقليد الثقافي داخل هذه 
البنية» وكذلك ما يترتب عليها من جوانب بنائية اجتماعية أخرى مثل القانون 
والأخلاق والدين والفن. . . ولذلك فإن الماركسية ليست بإيديولوجيا أو بمعتقد 
سياسي فقطء بل هي طاقة متواصلة للنقد. فمع الماركسية نستطيع أن نفكر 
بصورة مادية ونستطيع أن نفصل أو ندمج بشكل كلي بين النظرية والتطبيق. 
فالماركسية في النهاية» عند (هابرماس»» هي نظرية تدعو إلى التفكير والتحليل 
في اتجاهين » الأول نظري يحلل الشروط الموضوعية التي تحاول فهم تركيبية 
نشوئها الخاص وتكويتها داخل التاريخ» أي في الاتجاه التجريبي الاجتماعي 
الواقعي؛ والثاني قدرتها على أن تفتح واقعياً إمكانية لتطبيق سياسي يستطيع أن 
يمنح بعداً هاماً للتكوين النظري المرتبط بالدراسة والتحليل النقدبين الكامنين في 
ما وراء المعطيات السياسية» وبحيث يستطيع هذا التكوين النظري أن يوجه 
الفعالية النقدية نحو جمالاتها الحيوية ويخلق قوة جديدة من الرهان الفلسفي» . 
وليس هابرماس وحدهء فكثيرون يحاولون في أوروبا بناء نظام قكري 
وأخلاقى جديد لا يُضْحَى فيه بالإنسان من أجل إيديولوجيا أو فكرة م!"', 
لأن الإنسان هو «غاية كل هذه الأفكارء فالنهضة ليست ولادة لما هو قديمء 


(*#) مدرسة فللسفية نشأت في فرانكفورت/ ألمانيا عام 01977 وكانت بدايتها في معهد غوته 
التابع لجامعة فراتكة ول وات لنظرية نقدية للمجتمع ارتبط باممهاء وأبرز ممثليها: 
ماكس هوركهايمر (19198-1496)؛ ثيودور أدورنو (1939-1940١)؛‏ هربرت ماركوز 
(19884-1898١)؟‏ يورغين هابرماس. 


ه١‎ 


وإشبااغي ولادة لإنسنان جديد» ومجتمع يجمع ---- فالإنسان ازر, 
وإبداعيته الخلاقة هما الأساس في انبثاق النهضة في مجالات عدة ترى . 
اميا أجزائها الكل الحضاري"؛ كد تم «تصفية حسابات» فلسفية 0 
الماركسية فقط ولكن أيضاً مع منظومة الأفكار التي شكلت في تطورها خلزان 
للحضارة الأوروبية المعاصرة» غير أن الأسس اتقبدية: لتصفية البجسبان 8 
تُكتشف بعد صياغتها الكونية» ولكنها تقدمت خطوات باتجاه «الإنسان ني 
محاولة لاست رجاعه من الللاهورت المادي الضيق» وهذه يحد ذاتها خطوة كييرة 
يعود الفضل فيها إلى روح النقد والتحليل العلمي المعاصر. 
إن تقدم الفكر الأوروبي المعاصر باتجاه الإنسان هو .خطوة على طربن 
التحرر من اللاهوت المادي. وإن كانت هذه الخطوة تعاني من تشوهان 
الأقكار الوضعية» ولا تستطيع الفلسفات النقدية الراهنة أن تواصل طرينبا 
الفلسفي الجديد إلا إذا طورت جهودها المعرفية باتجاه (صياغة كوني) 
لنظرياتهاء ولا يبدو الأمر متاحاً خارج المرجعية القرآنية الكونية التي بمقدررها 
وحدها حل إشكاليات مناهج المعرفة كما سيتضم - بإذن اللّه - في هك 
السلسلة من الدراسات الترشيدية وإن جاءت مبسطة. 
ولا أنطلق في هذا القول من «عصبوية» دينية» أو خصوصية ترائية؛ : 
أنطلق من الصفة العالمية للقرآن بوصفه كتاباً للبشرية جمعاء حار ا 
وعيأ معادلا للوجود الكوني وحركته» فبقدر ما يكون تخلفنا 5-0 
الكتاب نحرم أنفسنا والبشرية من متاحات حل إشكاليات المعدة ١‏ ,ري 
يجعلنا والبشرية كلها فريسة للتوجهات المادية والوضعية ا ١‏ 
00 الزائفة. فإنقاذ أنفسنا يكون أيضاً بإنقاذ الآخرين؛ 1 
حرون على ما هم عليه كنا نحن فريستهم . فالظهور الحتمي بي تليده 
0 كما بيِّنَا في المقدمة - سيأتي على مستوى العالم؛ 500 
و عي الرسالةء غير أنها عالمية ذات ان 
د ماعل - سنوضح شروطه لاحقاً - مع متخيرات 


5 01 


وإنما 


الهوامش والمراجع 

- ندوة الصحوة الإسلامية وهموم الوطن العربي: منتدى الفكر العربي» عمان‎ )١:( 
(محاضرة الدكتور أحمد صدقي‎ ١988 الاردن» الناشر منتدى الفكر العربي.‎ 
.)170 الدجانيء ص‎ 


)١(‏ المرجع نفسه - الصحوة الإسلامية والمواطنة والمساواة (الأستاذ فهمي هويدي» 


ص .)١90‏ 
زفرف المرجع نفسه سل الصحوة الإسلامية المعاصرة (الدكتور سعد الدين إيراهيم» 
ص 500). 


(54) المرجع نفسه - الإطار العام للصحوة الإسلامية المعاصرة (الدكتور يوسف 
القرضاويء» ص .)١9‏ 

مه المرجع السابق» ص .١9‏ 

(1) محمد أركون» الفكر الإسلامي: قراءة علمية. (من مقدمة الأستاذ هاشم صالح (بين 
مفهوم الأرثوذكسية والعقلية الدغمائية)»ء مركز الإثماء القومي» لبنانء ص 9). 

0 المرجع نفسه - أركونء ص 1١5‏ 

(8) حين نشير إلى الماضي فإننا نقتصر على الفهم البشري للقرآن ضمن مركبات الذهتية 
في فترة زمانية مكانية محددة» أي فهم القرآن ضمن شروط الوعي التاريخي الخاص 
بمجتمع ما في وقت معين. فالقرآن بوصفه متنزلا عن الله - سيحانه - فهو مطلق 
فوق التقييد» غير أن الفهم البشري الذي يأخذ عن مطلق القرآن هو فهم خاضع 
لتسبية المتثبر ولنسبية محيطهم الثقافي وأدواتهم المعرفية بما في ذلك دلالات اللغة. 
فبالرغم من أن القرآن متنزل باللغة العربية إلآ أن الاستخدام الإللهي للغة العربية 
يتجاوز مقدرة العرب الإنشائية والبلاغية وكذلك الدلالية» وهذا ما يبقي على قابلية 
القرآن لإعادة الاكتشاف والقراءة وفقاً لمتغيرات المناهج المعرفية والثقافات وتبعاً 
لمتغيرات العصور. وهذا ما سنشرحه لاحقا بإذن الله . 

(9) د. محمد عابد الجابري» تكوين العقل العربي. مركز دراسات الوحدة العربية» 
بيروت 989١ء‏ ص 4 و077. يشرح الدكتور الجابري مفهوم تاريخية الثقافة ويوضح 
مدى ارتباط العقل العربي المعاصر بالمنظومة المرجعية لثقافته تلك : 
«إذاً يمكن النظر إلى الثقافة» أية ثقافة» ككيان مستقل تنتظمهء وتنظم العالم من حوله 
وبالقياس إليهء منظومة مرجعية خاصة بهاء أي جملة من المفاهيم والأدوات الفكرية 


م 


ل الاستشرافية والقيم الجمالية والالاف ١‏ اك خلال فترة أو فتران _ 
أو هي ينكل باسجمرار - من تازيخ تلك الثقافة . مفاهيم والبات ورؤى وقيم تدر 
إليها بخيوط من حديد عالم هذه الثقافة أولاء والعالم أو العوالم التي تقع حولي 
ثانياً. وحينئنٍ يصبح «تاريخ» هذه الثقافة أو زمنها مرهونا بتلك الخيوط . فما دامن 
الخيوط هي هيء لم تتغير جذرياً في تركيبها وطريقة عملهاء فالزمن زمن الثقافة 
المعنية يبقى ممتداء يتحرك في سكون وكأن الأمر يتعلق ببساط يمسكء بواسطة 
الخيوط التي تؤلفه » جميع الأشياء الموضوعة فوقه ليشدها إلى حافته. أي إلى الطرف 
الذي انطلقت منه عملية النسج يوم بدئ في نسجه . 
وعصر التدوين بالنسبة للثقافة العربية هو بمثابة هذه «الحافة» - الأساس . إنه الإطار 
المرجعي الذي يشد إليهء وبخيوط من حديدء جميع فروع هذه الثقافة وينظم مختلف 
تموجاتها اللاحقة. . . إلى يومنا هذاء ليس هذا وحسبء بل إن عصر التدوين هذاء 
كما بينا ذلك في الفترة السابقةء هو في الوقت ذاته الإطار المرجعي الذي يتحدد به 
ما قبله (على مستوى الوعي العربي بطبيعة الحال)» فصورة العصر الجاهلي وصورة 
صدر الإسلامي والقسم الأعظم من العصر الأمويء إنما نسجتها خيوط منبعثة من 
عصر التدوين» هي نفسها الخيوط التي نسجت صورة ما بعد عصر التدوين. وليس 
العقل العربي في واقع الأمر شيثاً آخر غير هذه الخيوط بالذات» التي امتدت إلى ما 
قيل فصنعت صورته في الوعي العربي» وامتدت وتمتد إلى ما بعد لتصنع الواقع 
الفكري الثقافي العام في الثقافة العربية العامةء وبالتالي مظهراً أساسياً من مظاهرهاة. 
)٠١(‏ تزخر الككتابات الإسلامية» ومند بداية ظهور تيارات الإصلاح الديني منذ منتصف 
القرن التاسع عشر تقريباً» بالعديد من المقارنات التوفيقية بين النظم الإسلامية والنظم 
ا ل 
: 3 بين تهج الوسلام ونهج الرأسمالية والاشتراكية . غير أن هله لمم 9 
تعرضت إلى نقد بعض التيارات الإسلامية التي رأت فيها «عصرنة مفتعلة للدين' 
ونقد بعض المفكرين الذين رأوا فيها «مغالطات فكرية»؛ ففي معجال نقده لمقاربات 
خير الدين التونسي يورد الدكتور كمال عبد اللطيف التالي: 7 
داق خبر انين عن الاصلاح السباسي في صورته اراي إن يدق عن شرل 
000 الغرب .» ضرورة اقتباس ما يشكل أساس قوة الغرب» وعكد ‏ 
الس بذلك يلجأ إلى إظهار عدم تناقض المفاهيم السياسية الليبرالية 0 
هيم التي تبلورت في إطار الأحكام السلطانية » وتمت صياغتها ضمن ال ” 


ان 


مدعل 


الاح ار 1 ينتبه إلى أن الممائلة التي يقيمها بين مفاهيم السياسة الشرعية 


ومفاهيم السياسة العقلية تؤدي إلى تكسير كلا المنظومتين ١‏ 2 
الإسلام والغرب معا. متين المرج 56 إنها 

إن غيابٍ الوعي البقدي أثناء عملية الترجمة والتأويل يسمح لنا بوصف ممارسة خير 
الدين النظرية بالخيانة» ولا نقصد بالخيانة النص الأصلي» النص السياسي الليبرالي» 
بل خيانة منطوق ومضمر المفهوم الإسلامي أيضاً. 

من الأمثلة التي توضح هذه الممائلات التي نغشاها بالمستحيلة» نعثر في النص 
المدروس على النماذج الآتية: 3 

- الشورى مقابل الحكم النيابي (الديمقراطي) 

- أهل الحق والعقد مقابل التواب 

- التمدن مقابل التقدم 

لا ينتبه خير الدين إلى التحويل والتبديل الذي يطرأ على المفهوم عندما يترجمه 
بحسب مفاهيم تنتمي إلى مجال معرفي مخالف للمجال الذي أنتجه ثم تبلور في 
سياقهء إن رغبته الظرفية في تجاوز الاستبداد تدفعه إلى الدفاع عن نظام الحكم النيابي 
الدستوري» لكن هذا الدفاع يستعيد لغة عتيقة» ومفاهيم لا تملك الدلالة نفسها التي 
تملكها مفاهيم السياسة الليبرالية. إنه لم يتنبه مثلاً إلى الفرق بين المسألة الديمقراطية 
كما تبلورت في الخطاب السياسي الغربي» والممارسة السياسية الليبرالية» ومسألة 
تقييد سلطة الحكم كما مورست في بعض مراحل الحكم الإسلامي. ثم كيف يمكن 
الدفاع عن الديمقراطية بدون الدفاع عن (العلمنة) أي الدفاع عن مبدأ حرية المواطن 
العاقل داخل حدود المجتمع المدني؟ 

يقول أحمد عبد السلام: «وخخير الدين يحاول أن يوفق بين «المشورة» - وقد أوصى 
بها الدين الإسلامي - وبين تشريك المجالس في الحكمء التي أظهرت الدولة 
الأوروبية فائدتها. وفي كلتا الحالتين لا يحيط اللفظ الاصطلاحي بما أريد أن يحيط 
به إلا بالتوسيع في مدلوله وتطوير معناه تطويراً يكاد يكون تحويلا وتبديلا؟. 
يمارس خير الدين إذً التحويل والتبديل والتكسير والخيانة» وكتابة سياسية انتقائية 
متناقضة» مما يشكل عائقاً من أخطر عوائق الخطاب السياسي العربي المعاصرء إنه 
عائق نفي السياسة العقلية بيدمجها في إطار السياسة الشرعية . 
لقد لاحظنا أن الممائلة في النص عبارة عن تصالح بين مفاهيم تتعذر إمكانيات | 3 


66 


أي وفاق أو توافق فيها بينهاء د نظ مة النظرية العقلية 
ذلك المنظومة النظرية الشرعية 


اللسر الى الغربي) . 1 ْ | 
0 ن مة ة الشرعية تتضمن منطلقات ذات طبيعة وين 
إذاً من المعروف اليوم أن مفاهيم السياسة الشر 5 


:. بالقداسة والمطلقيةء وينتح عن هذا بالف ؛.- 
خالصةء تطلقات تعترف للنص الديني الام و 1 مهء دح و 1 بالضرورة 
صر محدّد للكون والمجتمع والفردء تصوؤرٌ ذو طبيعة لاهوتية؛ حيث يشكل الكون 
دائرتين دائرة الدنيا ودائرة الآخرة»ء ويشكل المجتمع مثله في ولك مثل العرد مجالاً 
لعمظهر إرادة اللّهء ويتحول الاختيار الفردي إلى معجرد كسبء لتنتفي السيبية العقلانية 
وتحل محلها ببية لا تغفل الرعاية الإللهية للكون والبشر. ... وتنا مقاميم النية 
الشرعية ضمن أفق هذه الميتافيزيقا المعترفة بصورة أو بأخرى» وفي نهاية التحليل. 
بدونية الإنسان ودونية العقل والحرية. 

أما مفاهيم الخطاب السياسي الليبراليء فقد تأسست في أثناء تجاوزها لنظريات 
السلطة الوسطوية القائمة على مبادئ الحق الإللهي؛ وبلورت مفهوم الفرد والملكية 
والتعاقد والدولة والحق الطبيعي والقانون والدستور. وقد تم ذلك في إطار فلسفي 

نقدي» واكبته حركة تاريخية اجتماعية (دينامية). وتضمن هذا فى النهاية تصوراً 

جديداً للكون والمجتمع والإنسان» تصوراً يسلّم بنسية المعرفة وتولدها التاريخي؛ 

كما يسلم بأولوية التعاقد في نظرية الدولة» ومغامرات الإنسان الحر العاقل في التاريخ 

وقي الوجود. 

لا يعير خير الدين التونسي في النص الذي نحن يصدد قراءته أدنى اهتمام [لالأسس 

النظرية للكتابة السياسية» ولهذا فإنه يحيل إلى القرافي وابن قيّم الجوزية والماوردي 


في الوقت الذي يحيل فيه إلى مفاهيم الحرية» الحرية الشخصية والحرية السياسية؛ 
ومفاهيم التقدم والازدهار المادي . 
إنه لا يميّز مئلاً عند مماثلته ١‏ 5 م 
تاريخية تنتمي إلى المنظومة الخلد 
صاغت مفهوم التقدم . 
لاشك أن وراء هذا ١)‏ - : 
0 0 الخلطى ووراء هذه المماثلة المستحملة عوامل متعددة يمكن أن 
ة التوجه١ا‏ د َ :1 ا تِ 
حوراني عندما 5 #سحدي في الكتابة السياسية كما وضح لاك الور 
«كانت القض ة التي 


التمدن بالتقدم. أن مقهوم الأول يتضمن فلسفة 
ونية»ء وهي منظومة تلختلف عن فلسفة الأنوار التي 


كلت الممطاري وجو اديع ارون صر اج عل كلف 


كه 


مدل 


تدور حول هذا السؤال: كيف يمكن للمسلمين أن يصبحوا جزءاً من العالم الحديث 
دون أن يتخلوا عن دينهم؟:». 
راجمع : 
د. كمال عبد اللطيف» الأنتلجنسيا في المغرب العربي؛ دار الحداثة - بيروت 
» ط .١‏ الكتابة السياسية عند خير الدين التونسيء ص 9473-9. وينسحب 
نقد د. كمال عبد اللطيف لخير الدين التونسي على كثير من كتابات المقاربة الاحرى 
اني لا تنطلق من فهم مسبق لاختلاف المنظومتين المرجعيتين الأوروبية والإسلامية . 

)١١(‏ تشير بعض الدراسات إلى أن الواقع العربي لم يتفاعل بما فيه الكفاية مع تجربة 
الحداثة التي ضخت جزئياً في أحشائه ضمن الحقبة الاستعمارية الأوروبية وعبر ما 
استمر من علاقات بعدها. (يُنظر فى هذا الصدد دراسات عبد اللّه العروي مثلاً 
وخصوصاً في كتابه الإيديولوجيا العربية المعاصرة. ودراسات الدكتور محمد عابد 
الجابري «الفكر العربي وصراع الأضداد»») . 

)١١(‏ تتعدد اجتهادات المفسرين لشرح معنى المثاني السبعء فيردها بعضهم إلى السور 
الطوالء غير أن هذه السور الطوال بوصفها جزءاً من القرآن فلا يمكن أن يكون 
القرآن عطفاً عليها «ولقد آتيناك سبعاً من المثاني والقرآن العظيم»ء فالإشارة إلى 
المثاني البع ثم إلى القرآن عطفاً عليها تميز بوضوح بين الأمرين. ثم إن هذه 
السباعية قد ربطت بمثنوية» أي أمر وما يقابلهء» كالشمس ومثناها القمرء والنهار 
ومثناه الليل. والذكر ومثناه الأنثى» والسماء ومثناها الأرضء فنيحث هنا عن مثانٍ 
ا ا ا 
وس نّ الأرضٍ مِتْلَهُنَّ يرل الاك بِيِتبْنَّ لتَعْليوًا أن َه عَكَ كل عَء هدب وَأَنَّ لَه قد أحاط يكل سن 
عِلَا» (الطلاق. .)١5‏ وتتضمن هذه الآية إشارتين: الأولى إلى «القدرة» 0 
المتصلة بالخلق (لتعلموا أن اللّه على كل شيء قدير)» والثانية إلى «العلم» الإللهي 
المحيط بهذا الخلق السباعي المثنوي (وأن اللّه قد أحاط يكل شيء علماً). فيهذه 
الآية في سورة الطلاق يتكشف معنى الآية في سورة الحجرء فكما أوتي الرسول 
القرآن أوتي أيضاً السبع المثاني تحقيقاً لمعنى الخلافة الكونية في ما وهبه الله للإنسان 
بقدرة الخلق (السبع المثاني) وفي ما أهله به من الوعي و(القرآن العظيم). وهكذا 
يفسر القرآن نفسه يآياته وضمن وحدته الكتابية العضوية. ويرتبط تحليلنا لهذه الآية 
بموضوعات أخرى تمت إلى خصائص القراءة القرآنية وإلى خصائص النبوة الخاتمة . 

(). محمد عابد الجابري» الأصالة والتحديث في المغرب - بحث ضمن كتاب 


/اه 


القرآن والمتنٍ إن الاجتماعية والتاريخية 


1 أثة» بيروت 2١٠985‏ ص +٠‏ 
: ع » دار الحداثة» ب وما يعد 
الأندلجنسيا في المغرب العربي الأصالة - طرح المسألة الثقافية ). 


5 0 الحداثة وتحديث 
(من أجل صيل ا العا . القرآني للمجتمع المعاصر 5 الندوة التو 


(نحو مشروع حضاري إسلامي معاصر). مالطاء م١‏ 
نوفمبر / تشري . «نعر ملخص له في مجالة رسالة الجهاد. عدد رقم 
و السنة التاسعة - يونيو / حزيران .6)199٠9‏ 
ا 3 - وح تاوت آله ١‏ :- الا 4 
(6١)د.‏ الطاهر لبيب» العالم والمثقف الأنتلجنسي منتدى الفكر العربي : الأنتلجنسيا 
العربيةء ط ١ء‏ عمان ١9484‏ ص .7١‏ 
(15)د. محمد حافظ دياب» المشروع الناصري والخطاب القطبي (سيد قطب - دراسة 
حالة الأنتلحنسيا العربية» مصدر سابق» ص 515-4005 5). 
(/1١1)د.‏ محمد حافظ دياب » مرجع سابق » الصفحات لالهعٌ-٠2#5.‏ 
فهناك - ابتداء - القراءة الفيلولوجية 1دهذه11010ام التي اعتادت أن تقدم لممارسات 
هذا الخطاب النظرية من زاوية نصية خالصة» تقفا عند حدود الوضعية الشكلية. 
وتبعده عن كل تحليل إرجاعيء وتركز على صياغته اللغوية وتعابيره البيانية وعلاقات 
الدال والمدلول القائمة فيهء فتتعامل معه عير نطاق التأمل الذاتى» ويفصاحة (ممتازة) 
قائمة على معطيات بلاغية» استهدفت إيراز ما فيه من وجود البيان على صورة 
«برانية» ثابتةء مجردة عن الواقع وحركتهء وبفهم متشيَِّئ يفصل بين الخطاب 
والجذور... الخطاب والتاريخ » ومن ثم يردم على علاقته يواقعه» ويستأصله من 
تاريخيته وبنيته الاجتماعية التي حققت مضامينه الفكرية والإيديولوجية والإنسانية؛ 
وأثرت اجتهاداته» بحجة التحفظ «الأبوي» على قيمه ومقاصدهء وهو ما تمثله قراءة 
2 شعراوي للخطاب القرآني . 
أيضا هناك القراءة الظاهراتية 81621 016 مع جرم مع طم التى تغلب الذاتى على الموضوعي 
في تفسير قوانين حركة الوا 5 8 - ١‏ - ىد 
50 “واثين حركة الواقع وحركة الفكر. فتؤسس للخطاب القرآنى تفسيراً شعوريا 
يدخل في إطار أبنية نفسيةء وتق أم ان 2.4 د 2 . 
0 للعاء وتقرأه برؤية تقوم وفق نظرية حضارية ومرجعية مالكب 
والضوفيةة 0 0 ر يستهدف مواجهة التلخلف القكرى بإشكالية الطقوسية 
0 عير عنه كتابات حئن ِِ 55 ١‏ 2 
بات حنفي التي لا نغفل فيها جسارة فكرية وتحليلا 


علميا وممارسة تحديئية . 


وعتاك كذلك القراءة الا ستشراقية. أو ما أطا- ناءة 
الأورباوية الدع 0006م 2+ 'و ما أطلق عليها محمد عابد الجابري «القر 

* التي ترى إلى البخطا 5 0 
7 ب الإسلامي بدرجات متفاوتة من الا" 5 


)١4(‏ محمد أبو القاسم حاج 
الرابعة لمجلة رسالة الجهاد: 
ين ثاني ١949‏ . 


مه 


ضمن إطار الغرب المرجحي. دون الالتفات إلى خصوصية المعرفة وما يسجيها من 
واقع تاريخي متمايز. 

وجدت هذه القراءة تنبع من كونها تؤصل رؤية أنثروبولوجية قد تكون لدى البعض 

خروجا من مواضعات ثقافية ضيقة . 

ويكاد محمد أركون يمثل هذه القراءة» في محاولاته الدائبة لترسيم منهجية جديدة 

تعتمد منهجية عصرية لقراءة النصوص واستغلالها بواسطة ما يسميه «التحليل 

الأركيولوجي النقدي» القائم على التحليل اللغوي والتاريخي والأنثروبولوجي. 

ثمة قراءة ملتبسة» تعجلت وضع خانات ومقوللات وتصنيفات» في وهم العلمية» 

والحوم حول تقديم (ترسيمة) 5086502115836 يرضى عنها الماضي والحاضر معاً. أو 

تتعامل مع الخطاب القرآني عبر نتائج علوم الكيمياء والإحصاء والطبيعة. . . إلخ» 

وهو ما يتضح في أعمال عبد الرازق نوفل» ومصطفى محمودء ورشاد خليفة» وبشير 
الديك وغيرهم. كذلك هناك قراءات لم تتجاوز بعد أشواطها الأولى» لا نعدمٌ فيها 

دفاعاً ضد التشوه المعرفي عند طارق البشري» أو رؤية مستنيرة للتراث عند صبحي 
الصالح ومحمد عمارةء أو تأكيداً على العقلانية عند سعد الدين إبراهيم وعبد الباقي 
الهرماسيء أو تصميماً لأطر معرفية عند محمد عابد الجابري» أو تجاوزاً للاغتراب 
عند عادل حسين. 

وربما نتيجة لهذا الخلطء دعا فهمي هويدي إلى ما أطلق عليه (القراءة الرشيدة) 
للخطاب الإسلامي» والرشيد هنا يستهدف دحض استخدام الدين لتكريس وجهات 
نظرء بمعتى أنه ما دامت كل ملة تجد في نصوص القرآن والسنة ما تحتاجه لتبرير 
آرائهاء إن بالحسنى أو بالعسف أو التأويلء» فلا بد من «الدعوة إلى القراءة الرشيدة 
لنصوص الكتاب والسنة» . 

وهذه القراءة لا تتم إلا بطريقتين : المعرفة باللغة أو ما يطلق عليه الفقهاء «علم لسان 
العرب»؛ ثم المعرفة بأسرار الشريعة ومقاصدهاء وهو ما يسميه رجال القانون «روجح 
الشرائع؟» أي أن الأمر لا يحتاج فقط إلى قراءة لنصوص» ولكته يتطلب أيضاً فهما 
لما وراءهاء وهو ما صار علماً عرف باسم «أصول الفقه». 

وعلى ما يرى هويدي» حينما كان المسلمون على علم بالطريقة الاولى على عهد 
النبي لم تكن هناك مشكلة في التعرف على الطريقة الثانية؛ لكنه مع ذهاب عصر 
الصحابة وتدهور مواقع رجال الأمة الإسلامية وتكائر الأعاجم»ء ضعفت الله 
فضعف معها التوجه إلى مقاصد الشريعة» مما كان أدعى إلى ظهور المذاهب والفرق 


4ه 


القرآن والمئغترات الاجتماعية والتاريحية 


5 ن كلمات القرآن وحروفه وظاهره وباطنهء وضيّع علماء 
التي اختلفت 0 يا الجبر والاختيارء وظهر علم الكلام بفلسفاته وجدل 
- 00 ا أعمارهم في دراسة أسرار البلاغة وإععجاز القرآن. ٠‏ ولم عط 

ته. وافتى 
العلماء والفقهاء اهتماما بروح الشريعة التي تقوم عليها مصالح العباد إلا في فترة 
تأخرة . 
0 حال فمشكلة هذه القراءة على حسن نيتهاء واجتهاد صاحبهاء آنه أقرب 
إلى الخاطرة أو وجهة النظر المحرزة» التي تكتفي بأن تقدع انفسها "كتوطلة تتحاني 
الدخول في «معترك» الممارسة الفكرية بكل تشابكاتها المعرفية والمنهجية. 
إن عدم كفاية هذه القراءات للخطاب القرآني يطرح في العمق غياب الأرضية النظرية 
المتماسكة وسيادة روح التجزئة الوضعية والاكتفاء بالمواصفات المنهجية الجاهزة في 
ما نلحظه من اتسام أغلبها بنظرة لاتاريخية 2030180816 تصدت لنصوصهء كما لو 
كانت القيم المعرفية والمرامي الإيديولوجية المرتبطة بها معزولة عن الزمن التاريخي 
الذي تنتمي إليه وعن محيطها الاجتماعي الحالي . 
وإذا كانت بعض الفئات الاجتماعية تنحاز لهذه القراءة أو تلك» فإنَّ تحّرها يكشف 
عن موقف إيديولوجي يجب الوعي به من أجل الوصول إلى تحليل علمي للخطاب 
الإسلامي. وهو ما نلحظه في استخدام الجماعات الإسلامية للتراث استخداماً 
متقصداًء بمعنى أن بناءها الإيديو لوجي يقوم - في علاقته بالتراث - على الانتقاء 
والاختبار غير الواعي غالباً» وإن ارتبط بمصالحهاء أو هو انتقاء يتم من خلال 
التعامل مع التراث باعتباره كتلة واحدة لا تمايز بين اتجاهاتها وتصوراتها. وحتى في 
0 ام بالتمايز والتغايرء تنتقي الاتجاهات التي تتناقض مع وعيها الإيديولوجي 
دوم باعتبارها منحرفة أو خارجة عن الملة . 
سواوجية: ان الو اغالب في حلم ترات مو سوال لم الجتاك. 
بدراسته كفاعلية ذو ب بالنظر إلى القيمة «الجوانية» لهذا الخطابء» وإنما يرتب أساماً 
| ب فكرية تتوجه توجهاً ذا معنى. وتستهدف غايات محددة في الواقع 


الاجتماعي. وهو ما 
يعني أن حضور السؤال ينفى محا 5 1 عزله 
عن محيطه. » وإلغاء ارتهائه 16ل وعم ينفي ولات تثشست الخطاب أو 


وقطع حبل الاتصال , 1 50 ب السيرورة» الاجتماعية. التي أنتجته تاريخياً 
المكا ينهما والنظر إليه في ذاته 5 الزمان 
و ن» بذريعة تساميه | كمعطى ثابت منفصل عن 


لى مثل وقيم | ٠لا‏ 
كانعكاس عارف لظواهر هذا الواقع 0 حلى من «أشياء» الواقع وشؤونه 


مدحل 


وعبر صيغة هذين تناوش 


العين محاوللات (ضد) سوسيولوجية استهدفت (أسلمة) علم 
الاجتماع بواسطة وضع 


تصور له من منظور قرآني إسلامي» بدلا من الإفادة من أطره 

النظرية والمنهجية في دراسة الخطاب الإسلامي. فقدمت ترسيمات «نيئةة حول حركة 

تفاعل الإنسان وتكيفه بالوحي. وحول سبق القرآن لعلم الاجتماع في الوصول إلى 

مناهج علميةء أو حول تشكل نسق قيمي اجتماعي إسلامي عبر «مفاهيم» مثل المع 

والبصر والقؤاد. ... وكلها تندرج في مجرى إيقاف النظريات «الوافدة» عند حدهاء 

ونتلمحها في كتابات علي واقي» ومصطفى حسين» ورشدي فكارء ولبيب السعيد 

وإبراهيم الفيوميء ومحمد المياركء وعبد اللّه المصلح . وزكي إسماعيل: وعلي 

جلبي ونبيل السمالوطيء وهاني نصري إضافة إلى عدد من السوسيولوجيين 

الباكستانيين» يقف بشارات علي على رأسهم. 

وعلى الجانب الآخرء طرحت محاولات أخرى شاءت تجاوز الأجوبة القاطعة 
والمواقف الانفعالية والنهجية القاصرة» وعنت أن لاتكون جديداً نوعياً بمعنى أن تمثل 
الموقف الذي يعمل على تجاوز الماضي عبر استنفاذه وتعميقه واستبخلااص النتائيج 
الأساسية منهه. وهي ما نتلمسها في أعمال حسين مروة ومحمد دكروب ومحمد 
عيتاني ومحمود العالم وسمير سعد والطيب التيزيني وخليل أحمد خليل وأحمد 
عياس صالح ومحمود إسماعيل. . . على تفاوت بينها في التناول وتشارك في الرؤية . 

وميزة هذه القراءة أنها تحاول استعادة فسحة الخطاب الإسلامي وآفاقه ودلالاته 
بواسطة تلمس البنى التاريخية والاجتماعية التي تشارك في صياغته» وإدراك الدلالة 
الطردية بين الخطاب والتاريخ والعلاقات الاجتماعية والتي تشكل في معيتها 
ووعم2عطاء8ه70 وحدة مترابطة ودينامية مركبة. وهو ما تبدو معه العلاقة قي ما بينها 
معقدة وثرية وصعبة... معقدة لأنها تتطلب تحليلاً يستهدف كشف شروطها 
ووسائطها وتفصيلاتها. وثرية لأنها تمثل منطقة تقاطع بين مختلف المناهج 
والتصورات المثالية والعلمية وحقل صراع إيديولوجي لا ينفصل عن ديناميات الحركة 
ل ا ايه 
يحمله من «غفلة» الانزلاق نحو خفض هذه الدلالة الطردية إلى مستو 

الربط المرآوي» وإغفال إمكانات التطور الذاتي لهذا الخطابء» أو الانسياق نحو 
استقلالية الخطاب الإسلامي اللامشروطة عن الإيديولوجيا والتاريخ والعلاقات 
الااجتماعية » والمبالغة في دور الذات المبدعة له. ظ 
وللخروج من هاتين الدائرتين اللتين تبدوان كطرفي نقيضء. نعتقد أن الصيغة 
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السو سيولوجية الموضوعية لدراسة 5 0 يي التي زعا لات مضامين الخطان 
الإسلامي مارسات مرتبطة بزمانها التاريخي والتي تدم في حقل اجتماعي - 
0 وتصاغ من خخلاله» وهو ما يعني أن هذه الصيغة يمكن أن تلى 
الخروج بهذا الخطاب من إطاره الوضعي إلى الإفصاح عن الآليان 
عية التي رافقت تشكله ورفدت مكوناته وأسست لها؛ وما يسم 

الخطاب الإسلامي كفضاء ثابت تتواجد فيه ا 


إيديولوجي 
دوراً متميزاً في 
التاريخية -الاجتما 
ذلك من دحض رؤية 
والأجوبة القاطعة . 

عاد امو مدرسة فرانكفورت من هوركهايمر إلى هابرماس» منشورات مركز 
الإنماء القومي» بيروت» الطبعة الأولى» دون تاريخء ص 590 . 

. المرجع نفسه» ص ”45 - فكر آرنست بلوخ‎ )١9( 


الفصل الأول 
طرح الإفكالية 


القرآن العظيم -- في مفهومنا -- هو مرجع كوني للوعي المعادل موضوعياً 
للوجود الكوني وحركته» بما يعني انسياب معانيه مع الصيرورة المندفعة أبداً 
باتجاه المستقبل بحيث تتبدى قدرته دائماً على الإحاطة بالمتغيرات واستيعابه 
لقوانينها الاجتماعية والتاريخية ضمن صياغة كونية للمناهج المعرفية العلمية 
المعاصرة واللاحقة. بذلك يحيط القرآن بكل المتغيرات ويملك قدرات 
التداخل مع مختلف حقول المعرفة والثقافات ماضياً وحاضراً ومستقبلاً. هذا 
ما نعتقده وما سنوضحه لاحقاً بإذن اللّه؟ ولكن قبل ذلك علينا أن نناقش ثلاثاً 
من الخصائص المتعلقة بكيفية التنزيل القرآني والتي تندرج ضمن البحث في 
هذه الإشكالية . 

لم يشأ اللّه - سبحانه - أن ينزل القرآن منذ البدء بوصفه كتاباً للنظر 
المنهجي المتعالي في قضايا الغيب والإنسان والطبيعة» وأن يضعه طبقا لهذه 
الموضوعات بحيث يتعامل معه العقل البشري بشكل مجرد. 

اتخذ التنزيل طابع «التعيين» المحدد بالزمان والمكانء إذ تنزّل الوحي على 
محمد عليه الصلاة والسلام قبل أربعة عشر قرناً» في غار حراء في أرض مكة 
المكرمة؛ بلسان عربى» وبيخطاب للعرب الأميين وللناس كافة» وبوصف 
محمد «اخخاتم النبيين والموشلين 4 وَيُوضت القرآن آخر الرساللات لاا ْ 
و ل 
نتصمن دلالاات لمعاني التوقيت و : 
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القرآن 7 منترإت الا جم 2 


ا ا ت ن؟ لماذا نبوة خاتمة؟ لما َ 
لماذا مكة؟ و زان خرتي؟ لخاد امد ذا كنل 


أريعة عشر قرناً؟ 
00 ريا بإذن الله فمن الخطأً أن نعي أن القرآن مر 
هذه تت 
يله برعيها الموضوعي للكون وحركته ثم لا تكون هذه المريجية 
00 000 : لمعائي التوقيت في الزمان والمكان» دالا تكيف رلك لد 
نية 9 


مثلاً؟ ولماذا خاطبه اللّه بقوله: غ2 نْتَ عل قد ك4 اله 


مجيء موي 26200 


.)٠‏ بعد أن لبث سنين في أهل مدين 

«تموضع؟ التنزيل القرآني بكل هذه الأبعاد الزمانية والمكانية وتتضمن 
الخصوصيات التي ذكرناهاء فطغت صورة عامة على التنزيل القرآني؛ وكأنه قد 
تعيّن وتقيّد بمكونات تلك الفترة تعييناً قطعياً وليس نسبياء فشرع البعض -من 
بعد- بفك الارتباط «النسبي» ما بين «مطلق» القرآن وتعيينات مرحلة التنزيل 
وفق افكر:اجتهادى لقعرب كثيراً أو قليلا من محنددات تلك المرخلة تبعاً 
لمنهجه في الأخذ بالرأي أو النقل» وذلك في إطار الدائرة الإيمانية الملتزمة» 
با ضرع ننق كم تخارع هده الدائرة الأيمانية تدمج المتطلق القرلي ني 
التعيينات الاجتماعية والثقافية لتاريخية تلك المرحلة دمجاً نهائياً بمنطق وضعي 
(ظاهراتي) . 

ولكننا نقول: إن الله قد شاء أن يوقت التنزيل بتلك المرحلة التي تضمنت 
خصائص جامعة لكتاب إللهي ختامي يتتزّل على نبوة خاتمة في أرض محرما 
باسان عربي» وخطاب للأميين والتاين كافة» وقبل أربعة عشر قرناًء ونفصّل 
57 لضانم على النواحي التالية تبعاً لما تورده الآيات: 

0 جد جائمة وكاب جات هن إرمن ترم 

5 2 0 مترابط في ما تشير إليه هذه الآيات: 0 
كت م اليه رمج هنزو الزْرو الى حَرمََا 9 سكل شو لأ 


2 5 
مين * وَأَنَ أَتنُوًا أ الْعَرءَان فَسٍِ أَهْتَدَئ ما يبَترِى لتَقَييهء وكن م 


إنما أنأ ون الزن (التمل» )68-41١‏ 
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فهنا ربط بين تبي وقرآن وإسلام وبلدة 

خاتماً لكل الأنبياء فلا نبي بعده: 
سي ع خخ 01 تل اس 0 لص سي ره 2ع > 

<ثَا كات محمد أبا حر ين رَسَالكُمْ ولككن يَسُول أله وَكاكر اليس يَهانَ )زه 
يل لكا 4 (الأحزاب 80). . 

كما تتأكد صفة القرآن كتاباً خاتماً لكل الكتب السماوية من قبله بوصفه 
6 © : 
أخرى 


محرمة. وتتأكد صفة النبي بوصفه 


(*) يرى حاج حمد أن القرآن قام بفعل الاسترجاع النقدي التحليلي للكتب السماوية السابقة: 
وذلك أن كتاب القرآن دون غيره من الكتب السالفة يحمل بين طياته منهج التصديق والهيمنة 
على ما قبله بنص الآية « وَأَنرَلَا إِلِكَ الكتبٌ ,انق مُصَرْكًا َمَا بيت يَدَيْه مِنَ الصحتب وَمُهَتِيثًا 
ع4 (المائدة» 244 فالتصديق يعني اعتراف القرآن بتلك الكتب واستحضاره للمواضيع 
التي عالجتهاء أما الهيمنة فتكمن في الرقابة النقدية والتصحيح الذي قام به في ما يخص تلك 
المواضيع الواردة في الكتب الماوية. وفي مقالة له بعنوان «الاسترجاع النقدي: الهيمنة 
على التصديق؛ يقول حاج حمد: «ومن خصائص الهيمنة القرآئية #الاسترجاع النقدي» 
للموروث الديني يهدف «التقويم» و«التصحيح» ثم إحداث «النسخ» لما سبق من شرائع 
توراتية قامت على التكافؤ بين المعجزات الخارقة في العطاء كشق اللحر لموسى» والعقوبات 
الخارقة في حال المعصية بنهج مقابل هو شرعة «الإصر والأغلال» التي تمضي إلى حد 
الملب من خلاف. والرجم للزانيء وقطع اليد للسارق» بل وحتى المسخ إلى قردة 
وخنازيرء فهذه كلها عقوبات نكاليةة. وهذا يعني أن القرآن يشكل مدخلا أساسيا في فهم 
وقراءة تلك الكتب . ويرجع الحاج حمد مصدر الهيمنة القرآنية على تلك الكتب إلى أمرين: 
الأول» ما أصاب نصوص تلك الكتب من تحريفات: (المائدة» )١7‏ (البقرقء 014 
الثاني» النسيج العقلي الأسطوري والترائي والخرافي المسيطر على ثقافات تلك الحقب. 
وتلبس معاني النصوص بحيث أعطت في كثير من الأحيان نقيض معانيهاء فجاء القران 
مهيمناً ليعيد ضبط تلك النصوص ضمن آياته من جهة» ولينفي عن معانيها وسياقها 
الإسقاطات الخرافية والأسطورية التي حالت بين كثيرين وتقبل حقائق الدين من جهة أخرى 
(النحل» 54). 
وحتى يؤهل القرآن لذلك تميّز عن غيره 
وجاء حاملاً لإطار معرفي ومنهجي مغاير 
القرآني لا يتم على مستوى تصحيح الوقائع 


من تلك الكتب بخاصية الحفظ الإلهي لنصوصهء 
لما قبله. ويؤكد الحاج حمد أن الاسترجاع التقدي 
فقطء كالقول بأن نوح لا ذرية لهء أو أن آدم قد 


ل 


ر.ل. عدي تي يرت يديه من الوسر مد 
ل ل هين 
لي 2 0 


م2 

عَبهِ» (المائدة» 0 5 ٠‏ 
ثانيا» من خصائص هذا الكتاب المهيمن الخاتم نه يع 2 5 

: ومفصل معالجة نقدية لكل الموروث الروحي المتعلة بالكتب 


ومكثف _ 
ت المختلفة منذ السييز 
السماوية السابقة وتجارب النبوات المختلفة منذ ادم وإ مح عيسى بن 


وو ف الق آن )١15(‏ مرق وآدم )١5(‏ مرةء وإبرا 
مريم. فاسم موسى تردد في القر عر ع 0 وإبراهيم 


(19) مرة» وعيسى (50) مرة» وأشير إلى التوراة (14) مرة . وقد عالج 
النقد القرآنى المنظور التراثي البشري الذي أحاطت به المخيللات الخرافية 
والأسطورية بضلال متفاوت تلك الكتب والنبوات» فطهرها من التزييف 
واسترجعها لحقائقها التوحيدية نافياً تأثير العقليات الإحيائية الوثنية» والتجسيدية 


خلق عبر توسطات جدلية» فليس هذا هو المقصد التهائي لنقدية القرآن» وإنما يتجه المقصد 
لما يتضمنه القرآن من محدّدات منهجية تضمها تلك المسائل وغيرهاء وهذا لا يتأتى دون 
النظر إلى القرآن من خلال وحدته البنائية العضوية وكليتهء فلا يتبغي التعاطي مع القرآن 
بشكل مجزأ. وفقاً لهذا التصور المنهجي قدم الحاج حمد قراءات تحليلية للعديد من القضايا 
التي طرحها القرآن خاصة في ما يتعلق بقصص الأنيياء . 
وفي المقالة السابقة نفسها يقول: «يعتير الاسترجاع النقدي القرآني للموروث الديني مدخلا 
معرفيا ومنهجيا بالغ الأثرء غير أن هذا الاسترجاع النقدي ونخ الشرائع السابقة تعرّض 
«لدس متعمد» من خلال الروايات والأحاديث المنحولة» فأصبحت «شرعة من قبلنا شرعة 
لناء. وهكذا أصبح القرآن مجرد «مصدق» ا «مهيمنا 
و«نامخا» لهاء». سبق من كتب وشرائع وليس "مهم 
«فالاستر جاع النقد» الق 1. 1 
0 0 ي القراتي هو أهم مدخل لنا لإعادة فهم السنة النبوية الصحيحة» وفهم 

يني ٠‏ وفهم خصائص ديئنا الناسخ بعالمية ال ة الكتاب البشرية 
وشرعة التخفيف والرحمة لما قل اسخ بعالمية الخطاب وحاكمية الكتاب البشر 
د 1 به من شرائع . 

نبقى بعد ذلك أن نوضح «المر جعيةة بو 3 
القرآن النقدية. تكمن هذ 0 التي نستند إليها في إعادة التقييم إضافة إلى استرجاعد 
تقوم على التحليل والتفكيك واس أي استخدام الآدوات المنهجية العلمية المعاصرة الي 
للتوسع . انظر: العالمية الإسلا لمعرفي ثم إعادة التركيب؟. 


'مية الثانة 
يدف ين ع.سس.ء. ص “الا وما بعدها. 
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١‏ ليةء فآدم من خلال القرآن غير آدم في الموروث التوراتي.» وكذلك 
لحلو نفسهء ثم كذلك عيسى في الروايات الإنجيلية المتأخرة . 


م 
0 لقد مارس القرآن في معظم صفحاته هذا النقد الترائي ليس بقصد إحداث 
وليعة مع التراث الروحي للبشرية» ولكن بقصد استعادة هذا التراث إلى 
حقيقته في مجرى التوحيد : 

ير عَدَاتٌ ليد »* وم أَنرََا عَلِكَ الكتبَ إلا ِشْبَنَ لمم الى اختلشأ يِذ وَهُْتَى 
وَيََتمَهٌ لْعَوَمٍ يُومتوت * «النحل» *58-503), 


وكذلك : 
«تاهلّ الححكتب هد جَءَثُْ رَسُوكا يبوك ل حكيرًا يِنَا حَكُددجَ 
0 سم ع 2 2 2 


توت مِنّ الححتب وَيعْهُوا عن حكيير هد ةاحمم يرت الَو و5 وَححِتث 
مرت * (المائدةء» .)١9‏ 

لم يكن ذلك الاسترجاع النقدي لموروث البشرية الروحي مجرد إعادة 
تصحيح لمجريات القصص النبوي» بل يحمل كل استرجاع في داخله تحليلا 
دقيقاً لجانب مميز في التجربة النبوية» فتجربة إبراهيم - مثلاً - تمحورت 
حول عنصر (المكان) منذ تعبّده للآفلات الفلكية”*؟ واستمراراً إلى جذاذ 
الأصنام» وجذاذ الطيرء ثم دعاء الطير من الجهات الأربع» ورفع القواعد من 
البيت المحرم والأذان في الناس من الجهات الأربعء وتقديمه القربان كرمز 
للشكر على المكان والدعاء للذرية»ء فهذه كلها محددات لمفهوم مكاني 
محوري في علاقة إبراهيم باللّه والكون. 

وبالكيفية نفسها تتكشف دلالات النبوات المختلفة حين أخذها بالتحليل 
8 الاسترجاع التاريعخي الصحيح خارج مخيلات الإضافة الأسطوريا 
و عَزييف . 8 


5 نبوة تتكشف عن خصائص معينة وعن مفهوم محوري في 
7 


مع الله ومع الكونء فلنبوة آدم خصائصها وكذلك نبوة موسى وكذلك 
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ا عن تعدد أشكال ومضامين العلاقة بالل 
: 00 تساؤلاات عديدة ومتنوعة من المَم 
من داخلها على 0 7 
ك مدى أهمية ما كان من استرجاع قراني لهذا التران 
ار ّّ 


عيسى » وهي في 
وبالكون» مجيبة 
الإنسائي . لهذا سناه 
الروحي ونقده وتقويمه . 8 2 1 يا اك 
0 إذا أدركنا الأمر بهذا الوضوح ونفذنا إلى تحليل 3 الثبوات كدان 
خصائصها بطريقة منهجية لن نظل نكرر القول - ظناً - بأن القرآن قد وج 
جل آياته العا قصص غابرة موجودة أصلاً في حب بوايقة؛ وبما يحمل 
7 القول ضمناً أن القرآن يتجه إلى ماضي الشعوب بأكثر من اتجاهه إلى 
الحاضر والمستقبل» أو أنه يكتفي بتثبيت الماضي عبر تكرار هذه القصصء إنه 
استرجاع قرآني نقدي لا يكاد يبلغه الحفر الأركيولوجي المعاصر اتجاه 
الموروث البشري . إذ يتضمن تعرية الحقول الثقافية الأسطورية والخرافية التي 
استلبت حقائق تلك الكتب السماوية وحقائق النبيوات» فالقرآن باسترجاعيته 
النقدية لقصص الماضي إنما يكشف في الواقع عن عيوب المنظومات الفكرية 
والثقافية أو عن الأشكال الأيديولوجية الماضوية”*؟ التي قدمت بعقليتها 
الإحيائية الظواهر الطبيعية وتعاملت معها في صور فردية» وأليست النبوات 
تفسيرات خرافية - أسطورية فألّهت الطبيعة لسر مما أعجزها عن التعاطي 
العقلي والموضوعي مع الوجود الكوني بأسره. 
بذلك وضّح القرآن الفرق بين الأصل والإسقاطات الأيديولوجية البشرية 
الترائية عليه :هذا ما تعجه إليه اليوم ون دواد ين لابب باضه والتاريقية 
المعاصرة للفصل بين حقائق التنزيل والإسقاطات التراثية البشرية التي حاولت 
00 لديها ف تصورات فشوّهته إلى حدود كبيرة» تارة من 00 
ره بما ررجعت . 2 * لك 
2 00 من حواشي وتفسيرات الشعوب الأخرى التي زيفت 
وليزاول التزييف مشروعيته العار 
دقع المزيفين إلى 


١ درجة‎ 


يخية اتجاه ما هو «مقدس» كان لا بد من 
لتقديس الذي رض : علي «عصمة» النقل عن 


ديو 


طرح الإشكالية 
المصدر أو الشرح عنهء وفي هذا الإطار تم «تأليه» الكثير من المرا 
عبر التاريخ » وهذا ما تصدى القرآن لنقده وإيطاله : 


«وين حدم في رَيْبٍ مما نينا عل عَبْركا كأوا ُورَمَ من مَئْيِدء وَدْغُوا شهدم 
من دُونٍ أَسَّم إن كُشّرَ صَندقِينَ 4» (البقرقء 0 


جع الإنسانية 


وكذلك: 
« اتَيمُوأ مآ أنرِلَ إِلَيَمْ ين وَلَا حَيعُوأْ ين دُونو- ولاه ميلا عا تَدَكرُو » 
(الأعراف» 06 


بذلك تسقط لائحة كبيرة تضمن شهداء من دون اللّه وأولياء من دون اللّه 
أحاطوا النصوص بتحريفاتهم الذاتية مشكلين ثقافة كاملة شوهت التراث 
الروحي للبشريةء بحيث تتنفس الأجيال من بعدها هذا التشويه دون أن تحس 
تناقضه مع الأصل حتى إذا جاء القرآن ناقداً ومسترجعاً لحقائق التنزيل تمسكوا 
بفهمهم الخرافي للتراث الروحي: 
0 بَلْ َالو نا وَجَدْنَآ 2 


اه 


0 ف مَرِيََ رقن لدم ١‏ َل ا سا د 


5 7 


ّ 
1 


205 0 والرعوف: ف -04. 

ثالئًء قد جمع القرآن بين خاصية الاسترجاع النقدي للموروث التاريخي 
الروحي البشري وبين خاصية التنزيل في الأرض المحرمة خلافاً لسائر الكتب 
السماوية التي تنزلت في الأرض المقدسة (راجع شرحنا في الإيضاحات)» 
بذلك أصبح وعاء محفوظاً لا للذكر الإللهي الذي تنزل على العرب فقطء 
ولكن لكافة الذكر الذي تنزل على كافة الأقوام من قبل» فقد حفظ الله التوراة 
بالقرآن وحفظ الإنجيل بالقرآنء فالذكر كله محفوظ فيه: 08 

أ لسَدُوا من دود علق عل عَائرا يوسيو هذا وكرُ من يَىَّ دك من قبل بل 
كص لا يلون لي هَهُم مُترضُونَ» (الأنبياءء 54). 

وكذلك : 


الا 


القرآن والمتغيّرات الاجتماعية والتاريخية 
رمه كم سم م 
رع >سرهء يمون السَموكث والارض ومن فيهركته بل أله 
«وكر لبه انحن أَمولدهُع لََسَدت السمنا ينهم 
ًُ ات حَ 4 4 رس » «المؤمنون» ١/ع).‏ 
وهكذا حفظ الله الذكر الإلهي : 
ف الأرض المحرمة: 
في رصن سد عن سود الى .داور ١‏ كر ع 20)ظ 
< إِنَا تحن نَرَلْنَا ألذّكْرَ وَإنا لهم حَفِظُويَ © (الحجر» 8 . 
ويذلك يتقوّم القرآن ككتاب للبشرية جمعاء تحاور من خلاله موروثها؛ 
ذلك إذا أمكن للمسلمين من دارسي هذا الكتاب إعادة اكتشاف تجارب النبوات 
بالكيفية النقدية نفسها التي استرجع بها القرآن تلك التجارب محدداً نمط 
علاقاتها مع اللّه ومع الكون ومع مجتمعاتها ومع نفسها. 
غير أن طرح القرآن بهذا المعنى أمام الباحثين من مختلف الديانات يتطلم 
عدا يتصل يتحليل كنية عامل العراة مع ؤللعد السوى وونالررو سني كله اليا 
بين أيدينا من الكتابات التفسيرية الترائية --لدى ا لمسلمين" د تر جع ف مصبادرها 
إلى التراث المشوه نفسه الذي نقده القرآنء قبالرغم من أن القرآن مثلاً يذكر أن 
اسم والد إبراهيم هو (آزر) يورد بعض المفسرين اسماً آخر هو (تارح) نقلاً 
عن المصادر التوراتية : 
«فَإِدْ قَاكَ إِبَرْسِيمٌ لأبيه اد أَتَسَنِذُ أَضَنَامًا 2!! 
مين 4 (الأنعامء /7ع). 


١ 


-ه - 


1 


دو 1 


هملك فى ضلللٍ 


امسهة 
اا 
3 


بالغ 2 3 2 ع . 
وبالرغم من إشار القرآن إلى فداء ابن ابراهيم يذبح عظيم : 


وقديسه يذِبَج عير » «الصافقات» )2 


يقر سرود إلى مروياك ما ريض باقر 13 ورجادن هذا اشن 
00 اسثر اللكرين امن الإصبجان 126 ون حدر إن إبراهنم يكزة 
ضيوفه بكبش ولكن بعجل حنيز © , ِ 2 : 


اث جاء في تفسير ابن كثير للآيات ٠‏ 
لما أمر إبراهيم بالمناسك 


٠‏ إلى /ا١ام..‏ 5 فيد ٠‏ إبء عيأسر أنه قال: 
1 من سورة الصافات عن ابن عي اراق 
0 له الشيطان عند السعى . فسابقه فبقه إبرا ثمذهاة 
العقبة» الشي ٍِ 0 ٍِ إبراهيم له > 


ن. فرماه يسيع حصيات حتى ذهب»ء ثم عرض 


ديو 


طرح الإشكالية 


ا ببببببحايجيد ب 0ك 

عند الجمرة الوسطى فرماه بسبع حصيات. وثّمَ تله للجبين» وعلى إسماعيل قميص أبيضء 
فقال له: يا أبت؛ إنه ليس لي ثوب تكفنني فيه غيرهء فاخلعه حتى تكفئني فيه. فعالجه 
ليخلعه» فتُوديَ من خلفه: «أنْ يا إِبْرَاحِيمٌ قَذ صَدَّفْتَ الرُؤْيَاك» فالتفت إبراهيم فإذا بكبش 
أبيض أقرن أعين. قال ابن عباس: لقد رأيتنا نتبع ذلك الضرب من الكباش. . . وعن ابن 
عباس في قوله : < وَفََيْكَهُ يذِنْج َيِيرٍ 4 قال: خرج عليه كيش من الجنة. قد رعى قبل ذلك 
أربعين خريفّاء فأرسل إبراهيم ابنه واتبع الكبش» فأخرجه إلى الجمرة الأولى؛ فرماه بسبع 
حصيات فأفلَته عندهاء فجاء الجمرةً الوسطى فأخرجه عندهاء فرماه بسبع حصيات ثم أفلته 
فأدركه عند الجمرة الكبرى» فرماه يسبع حصيات فأخرجه عندها. ثم أخذه فأتى به المنحر 
من منى فذبحهء فوالذي نفْسٌ ابن عياس بيده لقد كان أول الإسلام» وإن رأس الكبش 
لمعلق بقرنيه في ميزاب الكعبة قد حشٌء يعني: يبس . 

يرى حاج حمد أن هذه المعطيات التي فسر بها المفسرون ما تعلق بقصة إبراهيم وابنه 
إسماعيل بأنها مأخوذة من الموروث اليهودي المحرّف» طبقاً لما جاء في سفر التكوين من 
العهد القديمء الإصحاح الثاني والعشرون. وقد أعاد حاج حمد قراءة هذه القصة وفقاً 
لمقومات الاسترجاع التقدي الذي يتصف به القرآن في علاقته بما قبله من الكتب (الهيمنة 
والتصديق). فلقد حرّم اللّه القربان البشري ويعتبر ذلك طقاً وثنياًء وقد ساد ذلك في 
الحضارات والثقافقات القديمة قال تعالى : «وَكَدَلِكَ ريت لكثير قن النْتركينَ قَقْلَ 
ددهم حركَائْهمْ لِمَْْهُح وَإسَلِسُوأ عَكهمْ ديت وَلَو كآ أمَهُ مَا قصنوة َدَرَهُمَ وَمَا 
يَقََروتَ (الأنعام. )١507‏ وعليه فلا يمكن بحال أن يأمر اللّه نبيه إيراهيم بذبح ابنهء ومن 
الهراء أن يتصور التاس ذلك . 

قال تعالى: ظبَتَرِيَهُ بعكم عبر * عَلنَايَلمَ ممَُ الى ككال يَبْقنَ إن أرئ فى التتام أن دبك 





شر مَادَا رجت قَالَ يتات أمْمل ما مُوْمَدٌ ِسَتَيِدّقَ إن كله أله من اَلصَدرِنَ * كلما أنلما وََلْمُ لبن 
1 ران مقا ا لام عا ل ل ا د ا 
* وَيَدَيَئَهُ أن يبيد * فَد صَدَفتَ الوا إِنَا كَدَِكَ جَجْرَى الْتَخِيِيِينَ * إت عَدَا لو البلا آلئِينُ » 


وَكَدَْتَهُ بنج عَم (الصافات». )1١7/-1١١‏ في هذه الآيات جملة من الحقائق المسترجعة. 
والمخالفة بشكل جازم للموروث الديني. ١‏ 

أولاً: الرؤيا منامية وهى مناط التأويل بوصفها رمزاً يعبر به إلى دلالات في الواقع» كما عبر 
يوسف برمزية السبع بقرات سمان يأكلهن سبع عجاف وسبع سنبلات خضر وآخر يابسات 
إلى دلالتها الواقعية حيث تكون سيع سنوات طيبة الحصاد وتعقبها سبع سنوات شداد. كما 
أن الرؤيا المنامية لا تعد مصدراً للوحي كما قال بذلك ابن كثير باعتماده على رواية ابن 
عباس قوله: «رؤيا الأنبياء في المنام وخي» لأن مناط الوحي هو اليقظة وليس النوم» فالنبوة 
تكليف ولا يكون خطابها رمزياً. 

ثانياً: إن إسماعيل هو الذي رأى في رؤيا أبيه أنها أمر إإلهي (يا أبتٍ افعل ما تؤمر» ولم يقل 
له إبراهيم إنه أمر بذلك. وإنما قال له «إني أرى في المنام أني أذبحك» فلو كانت رؤياء أمراً ت 
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القرآن والمتغجٍ ات الاجتماعية والتاريخية 


ا ًّ تاها سالفاً ٠.‏ رة الأنعامء ولا ني ن الابتلام 

من اللّه لبطل معنى الآية ٠707‏ التي أوردنا من سو 2 يكو بتلاء بما 
الله . 2 2 

0 غالة م لو الارادة» فقد كان رجلا بالغا عاقلا ذ كان ث). 
ثالشاً: إن إسماعيل لم يكت ل ا ,0 ) زور به ال © وق كان م 
ا مع ابيه يشاركه مهمات الحياة «فلما بلغ معه لسعي؟ و 0 ارة «انظر 
ماذا ترى». . وهذا عكس ما أورده ابن كثير وغيره من المفسرين ين ذهبوا بأنه صغير 
السن ‏ 5 ١‏ 7 
رابعاً: إن صياغة النداء الإللهي لإبراهيم تستثير توقفا لغوياء فالتداء. لم يتم بالصيغة المعهودة 
كمثل (وناديناه يا ابراهيم) أو (ونادينا إبراهيم») وإنما (ونادينام -أن- يا إبراهيم) وأن هذه 
ليست زائدة» لأن القرآن ليس فيه زوائد وهي تحمل نوعا من العتاب لإبراهيم بأنه ماكان له 
أن يصدق الرؤياء ثم صرف الله الرؤيا إلى حقيقتها بإعطائها دلالات في الواقع بتقديم الفداء 
وهو الذبح العظيم» وهذا هو تأويل رؤياه وليس ذبح ابنه . | 
خاماً: إن الذبح العظيم ليس كبشاء ولم يات به من الجنة كما قال المفسرون بذلك؛ 
فإبراهيم أكرم ضيوفه بذبح العجل الحتيذء فكيف يفدي الله ابن ابراهيم بكبش؟ «وَيمَرْرِ لآ 
تيك عَلدِه مَالَا إن أجْرىَ إلا عل أله مآ آنا يظارد آلْدِينَ امنا نهم مُلَشُوا رهم ولك 
رك قَوَمًا هنوت (هود. 59) 
لم يكتفب حاج حمد ببيان هذه النقط الأساسية التي تم استرجاعها في ما يخص قصة إبراهيم 
وابته إسماعيل» بل بسط الفلفة التي تكمن وراء القربان. فالقربان نوع من العبادات غير 
الصلاة والصومء يلخص مهمة الشكر للّه تعالى على المكان المسخرهء وعلى الكونية 
المسخرة التي تتجه يبنائيتها وموجوداتها نحو الإنسان. حيث تتوافق مع حاجياته من إنبات 
الزرعء وتسخير الدواب والأنعام والنحل. . . وانسياب اللبن من بين فرث ودم. . . فالبنائية 
الكونية ذات غائية إنانية . 
وحتى يجسد الإنان شكره للّهء عليه أن يتمثل أداء هذه الشعيرة فى كائن حي من الأنعام 
اكتاثل عواضفاته اللتاقية مع بنائية الكونية نفسهاء وفي نظر حاج حمد أن الإبل هي الني 
صف بهذه الممائلة وقد أمرنا اللّه بالنظر إلى كيفية بنائيتها أي خلقتهاء قال تعالى: ألا 
م حكَيْبٌ خُلِنَتَ» كَلِكَ سملو كن يت * وَلِلَ كنال كت تو » وَِكَ الارض 
اك مطحت (الخاشية؛ 050-17 فالسماء مرفوعة كارتفاع الإبل بقوائمهاء وقد نصبث 
الجبال كسنام الإبل. وسطبحت الأرض كيف إليه 5 0 أن يتأول به 
رفياء. 0 دوبل. وهذا ما كان على إبراهيم أن ي 
نفي الوقت الذي يقدم حاب ب آن الكرب 
وفق مداخل منهجية ) 8 00 سه المقاربات التجديدية في فهم وتحليل القرآن الدع 
ام لح تسريه تتوافق مع روح العصرء ما زالت المحركات الدينية و 
والبارزون في صف الم 5 الإسلد 6 دم ز لحر اك 
وكتب أصول الفقه في ١‏ قا 6 يوظفون الموروث الثقافي الديني المأخوذ من النهم << 
> وتوسيع القاعدة الجماهيرية. على أساس أن ذلك هو 
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طرح الإشكالية 


- 


« وَلعَدَ عت يسنا دهم بالششْرىكى انوأ سَكمًا مَالَ سل مما بس أن جد 
0-0 (هود. 59). , 
والمشكلة هنا ليست في الفرق بين كبش أوغيره» ولكنه فرق في معنى 
القربان وفلسفته وارتياطه بدلالاات المكان كما هو محتوى التجربة الرمي 
الإبراهيمية (راجع الإيضاح رقم 4) 
رابعاً» الخطاب العربي -الأمي : 
في إطار شرحنا لإشكالية القرآن والمتغيرات بحيث نمضي لبحث «مشاكل 
عديدة مترابطة لا تتوافر إمكانية حلها منفردة ولا تقبل الحل - من الناحية 
النظرية - إلا في إطار حل عام يشملها جميعاً»”" أكدنا على نقاط محددة 
أشرنا فيها إلى : نبوة خاتمة -- كتاب خاتم - أرض محرمة - استرجاع قرآني 
نقدي للموروث الروحي البيشري - حفظ إللهي للذكر السابق في إطار القرآن 
المحفوظ . . وبقي علينا أن نتواصل للكشف عن خصائص التنزيل القرآني قبل 
بحث عالميته ومستقبليته في إطار تداخله مع قوانين المتغيرات. 
أولى الإشكاليات أن الخطاب القرآني خطاب عربي» أي يتجه إلى العرب 
قوماً وبلغتهم لساناً : 
نا أَرَلَهُ ْنا عَرَبِيًا لَصَنََحُ تَسْقِنُت » (يوسف» ©). 
وقد أورد المعنى بذلك فى إحدى عشرة آية من الآيات الكريمة (لساناً 
عربياً - حكماً عربياً)20)؛ وقد أراد البعض حصره في نطاق هذه الدائرة على 
المستوى الثقافي التاريخي» وعلى المستوى الاجتماعي . فاللسان يعني التحرك 
ضمن دلالات لغة بعينها؛ واللغة ليست مجرد كلمات دالة على مسمى دود 
دسيط ثقافي يؤطر التصور العقلي*؟؛ فاللسان العربي إنما يحمل دلالات 
التصور العربي والثقافة العربية المضمنة في «جوانية» التعبير» والكلمة تستدعي 
ل ل 0 
ّ الصائب والصحيح للإسلام. وقد ساعدت تكنولوجيا التواصل والإعلام» من شيكة الانترنت 
دثنوات فضائية. . . في بسط و توسيع دائرة الخطاب الترائي القديم . 
انظر: العالمية الإسلامية الثانية» ٠‏ ج و م.س.ء اصن 8م وما يعدها. 
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] ال - )6١0‏ 
لس هشة الناطقة » وشروط استعمالاتها 1 
أ لمعنى مركب 2 2 


2 إنتاح) تصورا 0 0 ٠‏ 
0 يعنى تفريغ مادة القرآن في كلمات عربية ل رين 
0 ا . التقسد الدلالى ببيئة معينة» فإلى أي مدى تحمز 
عن دلالتهاء وهذا نوع من ِب و 


آن ت غير دلالات الذهن العري (*»م 
الكلمات العربية المستخدمة في القرآن دلالات غير د ت الذهن العربي 





ا 3 شد و ف . اا 0 
لقامم حاج حمد بأن الاستعمال القرآني لمفردات اللغة العربية يختلف عن 
6< يرف ابي كاسم اج زول القرآن وبعده» وذلك أن القرآن قد وظف مفردات اللسان 
ل 0 نهجىء الذي ينتفى معه (المشترك) الذى 
العربى توظيفاً تحكمه بنائية في غاية الانضباط المنهجي» الذي ينتفي ) الذي 
١ 5 35 5 1‏ «المترادف) الذي يحمل معنى واحذا لعدة 
أكثر من دلالة للكلمة الواحدة» أو / 

ب 0 " فلكل حرف في القرآن الكريم وظيفته (الألسنية البنيوية) في الإنشاء 
عر - م 06 ا د 
القرآني(. . .) فالاستخدام الإللهي للمادة اللغوية ولأي عاذ في 1 عن 
الاستخدام البشري مع وحدة خصائص المادة. إنه استخدام يقوم على الإ م ا 
حيث تتحول الكلمة إلى (مصطلح دلالي) متناهي الدقة" (اللغة المثالية)؟ وي امل اج طن 
مروف ع لطر عر قواء عائن 131 اقب وني لير عرزن لقح أ علو 
عبط » إِم لاك كيم » فى كتب تكثوير » لا يتشا إلا آلمْلَوَروتَ » تيل ين يب 
لين (الواقعةء 8!-60) فكما تخضع البنائية الكونية الطبيعية. لضوابط المجموعة 
الشمسية كلهاء فإن خرج نجم عن مداره واصطدم بغيره اختلت موازين الأجرام كلهاء 
فكذلك الشأن مع القرآنء فخالق الكون هو منزل كتاب القرآن؛ ومنبع الحق والحقيقة هنا 

من مصدر واحد هو: الله . فالدقة في التعبير القرآني لا تفترق عن الدقة في العلوم الطبيعية 
والكونية» لقد ارتقى القرآن بمفردات اللغة التي استعملها إلى مستوى اصطلاحي قرآني 
منضبط للمنهجية المعرفية القرآنية التي نظمت من خلالها كل موضوعاته؛ وإذا استند في 

فهم القرآن على الترادف و المشترك فسيصيح بدون أي معنى» ويكون بذلك عرضة للآراء 
والأقوال والتأويلات |ل ختلفة كما هو الشأن مع جمهور المفسرين وغيرهم؛ إن المفردات 
والاصطلاحات اللغوية هي اللبنات الأضانتة الى ينينى عليه المنهج, وعليه فإعادة بناء 
0 0 الخدت يفن مرح أساسياً في أي عمل يد يتصف بروح التجديدء فمنهج فهم 
ل لعتشي د إستية اعيطلاسةة من التران وجو ورم ارين بين ب 0 
الفهم والتحليل. إن المسلك ١‏ المنهجي الذي سلكه أبو القانم ا ن غيره» أخذه 
إلى الكشف ن الحمولة المعرفة ليه بو القاسم حاج حمد دون غير 1 
تكد التعراية لكر من المفردات القراتية يداي تارق لا برو شاذم في 

الموروث الثقافي الإسلامي؛ وقد دعا كد 0 رآ 
27 5 من مرة إلى ضرورة [خراج معجم قراني 

يحدد العائد المعرفي للمفردة في إطا الامعية 1 حٍِ ة القرآن 
المعرفية» أبو ال 0006 استخدام القرآني لها. انظر: منهجية ١‏ 
لمر بو القاسم حاج حمد. دار الي كتاب: 
العالمية الإسلامية الثانية, ب ؛ 7 #ديء ط ,1٠١8 ١‏ الفصل الاول. وكتاب 
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1 آن قد اتجه في خطاب واذ َ 
و ب نفصلا على هذا الدحو: كع إلى جتمع العربي - اله 
5 يانم برك لَك وَلِقَوْيِك وَسَوْقَ مون > «الزخرف. 4 
بى العرب ضمن صفتهم كأميين . 

وهر 0 بعث فى تعن رولا 2 مَنْهُمَ يتلا عتم لكيه وكيم رلته 
وجنت ركه ود كوا ين يل تى كل يم مبِينِ» الجمعة. 8). 

ومن المجتمع : 0 (أميون» حدّد الغرات ' الاتجاه المكاني : 

ذرَمدًا كب أَنرَلْتَهُ مُبَارَكُ مُصَدَىٌ الى يه يديه وَلننِدْرَ أ الت وَمَنْ حَوَلا » 
(الأنعام» 297. 

وأم القرى صفة لمكة المكرمة. 

إذاً توجه الخطاب الإللهي القرآني إلى قوم محمد -عرب- أميون- 
يسكنون مكة وما حولها. وما حول الشيء لفظاً يحمل دلالات التحديد 
والتعيين طالما عّن المركز (أم القرى») فالحول هو ما يجاورها. إذ ليس من 
المنطقي أن يقول الإنسان حول دارنا ويمد هذا الحول ليشمل المغرب وهو في 
المشرق. أما إذا أراد المفسرون المعنى الإطلاقي لما حول أم القرى بالرسوم 
إلى (معنى) عالمية الرسالة الخاتمة فلهذا نص آخر نعالجه ضمن هذه الإشكالية 
ونعني به قوله تعالى : 


عي 


4) ووجه الخطان 


مآ أَيسَلَكَ إِلَّا افد لين ميا وكزرا ولك أحخَثرٌ ألنّين لا 
بعلمو » (سبأء 958). 


والإشكالية قائمة فى (ولكن أكثر الناس لا يعلمون) لا بسبب عدم وجود 
نص صريح على عالمية الرسالة المتسعة للناس كاقة» فالنصوص موجودة 
ومتعددة وقد استخدمت في سياقات متنوعة: 
00 مم ا 5 ملك السسوت 
فل يَتأينّهًا آلنّضة إن رَسُولُ أله إلتِحكُم جِيكا أ ئى 
0ض - العو وى ريك كايئنا بأد وله ِه لت الأ الى يُوْصِتٌ 


بأ سام 5 3 
ألم رصحل - و 20 2 تَيَيَدُوة » (الأعراف» 4مه١).‏ 


بارا 


القرآن والمتغيّرات الاجتماعية والتاريخية 


فالناس يعلمون بوجود هذا النص الدال على العالمية» ولكن ثمة فرق كبير 
بين العلم بوجود النص والعلم بمدلولاته المتعينة في واقع التنزيل نفسه حين 
يتجه هذا التنزيل في ما يقارب النصف لاسترجاع الموروث الروحي التاريخى 
للبشرية . يتجه فيما يقارب النصف الآخر لمخاطبة العرب الأميين في مرحلة 
التنزيل فلا يكرس الخطاب العالمي إلا ضمناً . 

لقد أوضحنا أن سرد القرآن المكثئف لقصص النبوات السابقة لم يكن من 
قبيل التذكير بالماضي» ولكنه كان استرجاعاً نقدياً لتراث البشرية الروحى 
لتوظيفه في انطلاقة أكبرء فالاسترجاع لم يكن تكراراً لما تضنمته الموروث. 
ولم يكن مجرد تصحيح. ولم يكن تداعياً مع استلاب (ماضوي) لحيويتهء ما 
كان من ذاكرة راهنة في مرحلة التنزيل وإنما كان (وقفة الوحي مع التراث 
الروحي لتقويمه والانطلاق به). . . ولكن بأي اتجاه؟ 

هل لتوظيفه في المساجلات والمحاجة مع اليهود والنصارى في جزيرة 
العرب في أثناء فترة التنزيل -- وبالفعل هناك العديد من المساجلات في هذا 
الإطار - أم لجعل الاسترجاع بمثابة أرضية لانطلاقة عالمية؟. . وهنا نتساءل: 
لماذا اقتصر الاسترجاع على ما يرتبط بالديانتين الرئيسيتين وهما: اليهودية 
والمسيحية وضمناً المجوسية والصابئة : 8 إنَّ الَذَ اموأ وَالَدِبنَ هَادُوأ وَالصَيدِينَ 
كل تن شَيِيدٌ © (الحجء 17). 

ولماذا لم يمتد الاسترجاع - ليكون عالمياً - إلى الرسل الآخرين 
والديانات الأخرى المتنزلة على البشرية . وقد أشار القرآن الكريم إلى أنه لم 
يقصص على الرسول أنباء رسل آخرين: 
عَكِلتَ »4 (غافرء 0/4). 

كنا لان االقران إل شمولية التبليغ لكل شعوب العالم من قبل: 

« إن أزسلتك باحق بَشِيا وََذِماً وَإن مَنَ أَمَةِ إلا حَلَا يا تَنِيٌ © (فاطرء 0054 
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وى العرب من هذا ليغ حيث لم برل 
و رشي قَمَا مآ َنم عاباؤهم فهم عَبفْلُونَ » «(يس» 0). 
وكذلك: . ا 

وب كُتَ يان الطور إذ نادينا ولدكن يَحْمَهٌ ين ريلك إثدز 

_- بي مت ع اللي ع م2 8 يسددل 
وى ين كدر ين قلقت لعلهم يتدَكرون » (القصص» 45), 
أما الخطاب القرآني بأن الرسول محمد - صل اللّه عليه وسلم - قد 
بون على فترة من الرسل . فلا يقصد بها على فترة من رسل بعثوا في العرب 
بن قبل. بل على فترة من الرسل الذين بعثوا لليهود: 

عر 


«يتآهل الحكتب هد كم رشولها يبك لم مكزرًا هِمَا حكدث 


0 


المع عن قبل يعاري 


رَ هَوْمَا ع5 


- 


ينوت ين الحكتب وَيَعْهُوا عن حَكَيِيرٌ هد جك يرت أثّر ذ5 
وَيِسَبٌ ميرك * (المائدة» 006 

فهل يفهم من ذلك أن الاسترجاع حصر بالديانتين (اليهودية 
والمسيحية)» وأن الخطاب العالمي يقتصر بالتالي عليهما تخصصياًء وأن 
الخطاب الآخر يقتصر على الأميين العرب (مكة وما حولها) الذين لم يرسل 
إلبهم نذير من قبل» وأن ما يتبقى من بعد هو إعادة طرح الموروث المسترجع 
والخطاب القرآني العربى فى مرحلة التنزيل كأساس لمستقبل البشرية الروحي» 
نون أن يضمن الغطاب القراتى 'توجهات مستقبلية؟ بمعئ أن كل ما يتظلع 
ليه المستقبل عليه أن يستخلصه من (ثنايا) ما ورد في الموروث الروحي 
لمسترجع أو الخطاب القرآني للعرب في مرحلة التنزيل؟ 

قد يعتقد البعض أن الأمر على هذا النحو فيتعاطون مع التنزيل القرآني من 
علال وسيط تاريخي يتمثل في الحقل المكاني (مكة وما حولها) والحقل 
لاجتماعي (الأميون العرب) والسسقل الثقافي (اللسان العربي كما هي 0 
“ثب في تلك الفترة)7© فكرست تلك اللحقول في السان العرب؟ وديم 
5 النزول». وقد عرَّز القرآن ذلك التوجٌّه لبيئة 00 ا 

أذ عالج الكثير من الوقائع الحيةء وتوجه بكثير من ا ( 
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الحياة بل إن من صفات القرآن الأساسية أنه 
انب ياقء بل ء 


واقعية» تمس معظم جو عليه) تماماًء كما هو مصدق 


0 
1 الحاضر 
صدق الذي بين يديه (أي 
1 - عليه : عو د عرض ١‏ عوط ا ةا احا وير 
للوحي الإلكي لي وى 1 زوش مر انحن مُصَيكا ما بن يديد إن اه بعبايو. 
َأَلَذِى أوحينا إليِك ل شوو 


يَمَد بصي » (فاطرء .07١‏ ْ 

00ران فى هذه الآية اسم البصير إشارة إلى التفصيل» 
واتخذ الله من أسمائه في يه اسم آ' 
واسم البصير إشارة إلى الإحاطة بالكلي في واقع التنزيل ود 

وكذلك: ل 

وم 2 هرًا الْدُيدَانٌ أن يِف عن من أ ولكن تَصَدِيقَ اذى بن يديه 


20 
- 0-7 


وَتَفْصِيلَ الْككب لا رَبْبَ فيه من رت لْميِئيتَ * (يونس» 207317 . 

وكذلك: سرود عبي "أوريك 

< وول ان كَمَوا لكا يرل َيِه القدَانُ مله موده حكَدَلِكَ لدثيت يو فزادك 
وَرَثَلَسَهُ تَرْتِلَا © (الفرقان» 3”) . 

وكذلك: 

« وفك دَق تق عل تين عل مكب وله تاه (الإسراءء .01١‏ 

يستنتج - عرضاً - من ذلك أن القرآن بخطابيه : المسترجع للماضي 
والموجه إلى حاضر التنزيل قد كوّن (القاعدة-المثال) التطبيقية والفكرية التي 
تستمد منها المتغيرات المستقيلية حاجتها من الفتاوى التي تقابل بها 
المستجدات عبر الاجتهاد. فنكون في وضع المجددين للسلف وضمن ما أقره 
السلف وما وضعوه من ضوايط معرفية. وبموجب هذا الاستنتاج - العرضي 
- لا ينظر إلى المتغيرات المستقبلية بمنظور التحول النوعى اجتماعياً وفكرياء 
وإنما ينظر إليها بمنظور تراكمي. وهذا هو أصل اللخلاف بين المعاصرة ذات 
المنختن المنهجي العلمي التحليلي والأصالة المفسر 


من هنا بالضبط ننتقل إلى أهم مسأ 0000 
ا 1 لة و 2 و شكالية : 
وهي الم 3 عم يكمن فيها توضيح هذه الإشكا 


00 ْ 5 : 
في إمكانية وجود خصائص في بنائية القرآن تشكل مصددا 


ير 
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عامل مع هذه المستقبلية فإشكالتا تطل > وكا أوضيع البجارر ابح وا 
1 .نلومة من العلاقات التي تنسجها. داخل فكر معين. مشاكل 
ل لا تتوافر إمكانية حلها منفردة» ولا تقبل 
0 حل عام يشملها جميعاً»””''2. 

في إطاد 0 5 2 

0 بى آخرء كيف نخرج من التقييد إلى الإطلاق زماناً ومكاناً في تعاملنا 
رمح لنا القرآن ؛ بعضاً من الجوانب المستقبلية وكيفية التعامل معها؟ أي هل 
0 لنا القرآن عن دينامية الزمن وتحؤّلات المكان! وكيف تتكشف هذه 
المعانى كاملة؟ 


عديدة 


الحل من الناحية النظرية إل 


لم 


إيضاحات وهوامش الفصل الأول 


(2) 
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روطت كاسن إلى 01 حيث يشير الله سبحانه إلى مراحل حياة 
. قذفه فى التابوت إلى مجيئه الشجرة الملتهبة؛ رثم جئت على قدر يا 
000 1 إللاقة بم فعل الإرادة الإلنهية والزمن بما ينفى مز 
موسى). وهو بحث في العلاقة بين فعل وراده لهي والركن يما ينمي مفهوم 
«المصادفة»» حيث يتبلور الافتراق بين الصيرورة في مفهومها المادي والصيرورة 7 
مفهومها القرآني الكوني . ولكن الصيرورة هي الصيرورة في سياقها العلمي التاريخي. 
يلاحظ أن اللّه سبحانه وتعالى لا يستخدم صفة «التقديس» لمكة إنما صفة «التحريم, 
في حين يستخدم صفة التقديس لأرض المسجد الأقصىء وعليي عمق 


«المباركة» . 
لأوَلّمْ كن لَهُمْ حَرَمًا َ'ينا© (القصصء اه) 
كذلك: 
« ول روأ أن جنا كرما ايا © (العتكبوت. 77) 
وكذلك: 
طفَولِ وَْهَكَكَ سَظرَ لْتَمْجِدٍ الْعَرَارٌ 4 (البقرقء )١45‏ 
وكدذلك: 
جَمَلَ َه الكتبسة الَيَتَ الكرّم قِيِمًا لئس © (المائدة 1ه ) . 
وكذلك: 
3 ن الذئ أسرئ يعدو 7 مر الميمد ألْكرَرٍ إِلَ الْمَْيِدٍ الأقصّا» (الإسراف 
وكذلك: 


55000 

١<‏ َم مرت أن اع سا مسا مسر مك 

7 إنما رت أن عبد ربكت كلذو البلرو الى تر 1ه اده عد رفي 4 الس بج 

التلِيينَ 4 «النمل. 15) الزى حرمها ولِمٌ حكل سَئٍْ وَأمرث أن أكرت بن 
فة التقديس لا ترد بحق مكة فقطاء 

إسرائيل بدخولها: 


وإنما ترد فقط بحق الأرض التي أمر الله بني 

< يَتَوَرِ أَدَعُلُوا 1 هه 16 سه مه مه 

١‏ رص لْمَدّسَدَ أنى كرب )2د وب 

ار َه لَكْمَ 4 (المائدة .)0١‏ 

0 7 رض «محرمة- مباركة» وحيث المسجد الأقصى أرض 

0 0 لات المعاني القرآنية كبير بين الام خدامين قياساً إلى 

- يه خاطب بها الميسمي 2ك للراية كبير بين | روا 
<َخَنُ ضيح يحَرْرِ1َ وَبْمَرَسُ لَك > (البقرة' 


كلم 
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فالتقديس يأتي تالياً للتسبيحء والتسبيح «تنزيه»» فأن نسبح اللّه أي (ننزهه) عن كافة 
المتعلقات. أما التقديس فيرتبط بالمتعلقات ذات الخصوصية الإللهيةء أي صفة 
مضافةء كالأرض التي تقدس لتعلقها بخصوصية إللهية: 

< إن آنا رَيْكَ كَلْلمْ تكليك إِنَكَ يالواد الْممَدسن وى > (طدء .)01١‏ 

فالتقديس يتجه للمتعلقات الإللهية» أما التحريم فيتجه للذات الإللهية المنزهة. فأن 
نسبح لله يعني أن ننزهه تنزيهاً مطلقاً لا يعلق به شيء» تماماً كحالة سجودنا له على 
الأرض . وأن نقدسه يعني أن ننحني لكل ما يتعلق به من أرض وصفة وقول تماماً 
كحالة الركوع والانحناءء فالتنزيه يتجه إلى (ليس كمثله شيء) والتقديس يتجه إلى 
(وهو السميع البصير) [الشورى» »]...1١‏ قسمع اللّه وبصره ليس كسمعنا 
وبصرناء أي لا مشابهة ولا تشبيهء فهذه الصفات المماثلة تطلق على اللّه من مقام 
التقديسء وليس التشبيه فالتحريم أخطر درجة من التقديس» لأن التحريم يرتبط 
بالذات والتقديس يرتيط بالمتعلقات. ولهذا دلالاته في التنزيل الخاتم والنبوة 
الخاتمة» فلا تكون النبوة الخاتمة المهيمنة على كل النبوات إلا في الأرض المحرمة» 
ولا تكون قط في الأرض المقدسة» ولهذا لا يجوز إطلاق صفة التقديس على مكة 
بل صفة التحريم الأخطر درجةء وكما سماها اللّه (الكعبة البيت الحرام). ولهذا 
المفهوم القرآني الذي يميز بين «التحريم» و«التقديس» دلالات منهجية أكثر خطورة 
حين نفصل الفارق بين التشريعين: التوراتي الصادر في الأرض المقدسة والقرآني 
الصادر في الأرض المحرمة. وحين ندرس اتحرافات المشبهة الذين تأولوا الصفات 
الإلهية تأويلاً حسياً . 

محمد فؤاد عبد الباقي» المعجم المفهرس لألفاظ القرآن الكريم» دار الحديث- 
خلف الجامع الأزهر. 501 1ه//941١1م.‏ 

يرد في التفسير الترائي أن إبراهيم قد استنكف عن عبادة الشمس والقمر والنجوم حين 
رآها قد (أفلت) بمعنى غابت. وهذا المعنى غير صحيح وغير منطقي» لأن إبراهيم 
الذي آتاه اللّه رشده يدرك كأي إنسان سليم الفطرة أن من طبيعة الشمس الغروب» 
ومن طبيعة القمر والنجوم الاحتجاب بطلوع النهار» وإنما كان استنكافه عن عيادتها 
لأنها (أفلت) بمعنى (نقصت)»» فالأفول لغة في النقصء» فأفول الشمس كسوفهاء 
وأفول القمر خسوفه»ء وأفول النجوم طمسهاء وهذه تتطلب دورات فلكية وليست 
يومية. فالأصل هو النقص في التكوين» وبهذا المنطلق (النقص في التكوين) عمد 
إبراهيم حين حطم الأصنام» إذ جعلها (جذاذاً) أي قطعاً مكسرة . 


عل 


القرآن والمتغّرات الاجتماعية والتاريحم 
ع ركعء )0 تعيفكت» (الأنبياء» 8ه). 
َه مدن إلا سكبها لم لعا 2 0 نل إلى أجزاء متنائرة 

وبتمطات تنه عات تجزيعه الإيقاية مع العلدن ٍِ إلى أ ثرة على 
روط ين آرنٍ سيت شن التق قل أ ؤي كل بل لكك لمن 

براه ني ارد 0 و لله سس لظعه سل عمج برع 214 21 م عر عر 
َل مد ريدي ير سرمي ليك شم مْصل عل عل ججلٍ نون جزة! شر دهن يأك 
سنيكا وَآغلن نَّ أنه عد حَكية4 (البقرق» 050١‏ . 50000 
وبذات مبطق التوزيع المكاني للطير المجزأة ودعاء إبراهيم للطير 2 0 يكون 
دوا ليرفع القواعد من البيت في الأرض المحرمة» ويؤذن في الناس يأتيه الناس 
سعياً من أقطار الأرض كما أتاه الطير سعياً من الجهات الارةة ‏ ري ار 
«وَلن فى الكايس بِألْجَ ََوْدَ ريبحالا ومَك حكُلَ سَايرٍ يأننت عن كل فج عَمِقِ4 
(الحج» 0707 . 
وكذلك: 
« يَكدَك وى إِبَرَهِيمَ مَلوْتَ الكنوت وَالْدَرّضٍ وَلَِكوْنَ مِنَّ ألْمُروِيِينَ * (الأنعام» 0/9. 
وهذا شكل واحد من أشكال المناهج النبوية المتعددة والمتنوعة كما سنوضح في 
بحوثنا بإذن الله . 
وبعقلية المكان يكون اختصاص إبراهيم بالقربان عن المكان في صورة ابنه الذي فدى 
بذبح عظيم يرمز إلى مواصفات المكانء ولم يكن (الذبح العظيم) كبشاً كما يرد في 
التوراة» وكما نقل المفسرون عن التوراة» وإنما هو الفداء البديل الذي يماثل في 
صفاته البناثية الكونية المكانية» وليس سوى الإبل التى تماثل فى سنامها (-الجبال) 
وتمائل في خفها (-تسطيح الأرض) وتماثل في ارتفاع قوامها (جسبماء مرفوعة بغير 
عمد ترونها). 
«أللا بون إل اليل حكنت يقن * ويل اش يت يت « وَزِل يبل كت ثيك * 
وَلِلَ الْأرْضٍ كنْكَ سْطِحَثْ4 (الغاشية. ,)8.-1١17/‏ 
فلم يكن الفذاء سوى قربان يجسد الشكر على المكان الذي وهبه اللّه للإنسان. الإبل 
الي وليست اللوبل سوى «اليدن) التي جعلها اللّه من شعائر الحج: 
وبعقلية المكان كان دعاء 


إبراعيم لأبيه ليغفر اللّه لهء وبعقلية المكان كان دعاء إبراهيم 
لاستمرار النبوة والإمانة اف در ليغفر وبعقلية المكان كان دعاء إبر 


6ه 


طرح الإشكالية 


«وإد َل ارمع نَم بكس كَأتتّهنَ قَالَ إن جَاعِيْقَ د 


ا < 


عَهْدى أَلطَللِمِينَ © (البقرق» .)١54‏ ريق مال لا ينال 


فالذرية من ظهرء والظهر من خصائص المكان. 
الإيديولوجيا هي: 


وو ا متناسقة تحاول أن تشترك عضوياً لتبني نظرة وموقفاً متسجانسين إلى كل 
5 من الكون وا لمجتمع وكل مكونات الواقع العيني» ؛ وتحدد موقفاً إزاء كل ما هو 
ميتافيزيقي على المستوى الكوني الخارج عما هو ملموس عيانياً؛ فهي بناء فكري 
يسير في اتجاهين» أولاً: الواقع» وثانياً: الكونء وهي منظومة متعالية بالنسبة إلى 
نفسهاء نسبية أو كلية الخطأ بالنسبة للواقع الذي تحاول احتواء شموليته ضمن حدود 
نظامها الفكري في حالة اقترانها في المحاولة التطبيقية لمشروع حكومة أو طبقة أو 
حزب سياسي أو معتقد ديني يرتبط بفعالية تنظيمية سياسية أو يلبث في المدى 
التطبيقي الطقوسي. وعلى مستوى الفرد تكون منظومة أفكار نتاجاً لاستراتيجيا فردية 
من أجل تحقيق الذات وفق واقع اجتماعي خارجي متمخض عن حقبة تاريخية يخية يكون 
الفرد فيها مجبراً بوعي أو بغير وعي». بالضرورةء على إدراك الواقع ضمن تكويته 
الفردانى لمنظومته الفكرية (إيديولوجيته الخاصة)» أو إدراك شروط الواقع الخارجي 
الذي يحتوي ممارساته الخارجية كمشروع ذهني لتحقيق ذاته فيه» قفي مستواها 
الفردي تتموضع الإيديولوجيا على رقعة مزدوجة فردانية في غالبيتهاء اجتماعية 
خارجية في أقليتها بحكم الجبرية المستقلة عن إرادة الفرد في الوجود اجتماعياً . 
- علاء طاهرء مدرسة فرانكفورت من هو ركهايمر إلى هابرماس». منشورات مركز 
الإنماء القومي» دون تاريخء ص 15. 500 
من خلال هذه النصوص يتضح لنا أنه لا تكون الدعوة لحوار الأديان 0 الغلاثة 
الاك يحية- اليهودية») خارج الضبط والاسترجاع القرآني صول هذه 
ا تقويما أ لموقف هذه الشعوب من 
00 0 0 إذا أعاد المسلمون أنفسهم 
موروثها الروحي أولاً. وبالطيع لاا يصبح اشيهء أما الأصل فهو 
فهم دينهم خارج الإسقاطات الإيديولوجية التي زيفت حو 
: ل ض ا 5 وينطبق القول نفسه على الذين ينشدون 
محفوظ بحرمة تتزله في الأرض المحر 39 
خلال الدعوة للإبراهيمية باعتبارهاا صل لهذه 
توحيد الديانات السماوية من عو 


النقد 
الديانات» غير أن الإبراهيمية لا تفهم إلا من ا 0 هو 0 
ل عمجضلكة ىق 
باعتبارها (آية المكان) وخارج ما أصابها من تزييف. فا 


وم 


القرآن والمتغيّرات الاجتماعية والتاريخية 


00 


)م 
إلى 


العقلي والمنهجي» وليس تسيبات الحوار السلبي العاطفي . 
وهي أن النوازع العلمية المنهجية في الحضارة الأوروبية 
ا هذه الحقول المعرفية بعقلية نقدية تحليلية» تقوم على 
المعاصرة» والتي مل 86 الحاوةت لت أي هذه النوازع المعاصرة - الإطارات 
إمكانيتات وح متف ا اا 00000 التى تحكمت في صياغة نظرة 
الإيديولوجية القديمة في التجربة ا ا ل ل 
خرافية لاهوتية للغيب والكون والإنسان بنقد و1 , 
بنائيتها الفكرية التاريخية» فنحن الأقرب إلى روح هذه الاتجاهات العلمية النقدية 
المعاصرة وهى الأقرب إلينا من كافة أولئك الأوروبيين الذين لا زالوا يعيشون 
مشافين وتَضْورَات العصور القديمة. بل إن نقطة اللقاء بيننا وبين هذه المناهج 
المعاصرة المسترجعة نقدياً لماضيهاء قد بدأ منذ أن استرجع القرآن بشكل نقدي 
الموروث الروحي لكل البشرية. والمطلوب أن نتجاوز محصاسيتنا الميالغ يها اتجاه 
هذه المحاولات الأوروبية الجادة» فما كل نتاج أوروبي» يعني أنه ابتعاث لصليبية 
جديدة ضدناء فهم لا يفكرون بخلفية شعور بتحدينا أو مغايرتنا لهم داخل أذهانهم 
المفكرةء وإنما يمارسون النقد من داخل تطورهم العلمي ومن داخل همومهمء كما 
أنه ليس بالضرورة أن كل علمية تفضي إلى «علمانية»» إذ يمكن التمييز بين 
«العلموية» كنهج في التفكير و«العلمانية» كموقف تاريخي سياسي» بالرغم من تداخل 
العيارتين في بعض الحالات . 
«على الرغم من أن كلمة إشكالية من الكلمات المولدة في اللغة العربية (وهي ترجمة 
موفقة لكلمة عناو أ دصيةاطمءط) فإن جذرها العربي يحمل جاتنا أمناحا من معناها 
الاصطلاحي. يقال أشكل عليه واختلط. وهذا مظهر من المعنى الاصطلاحي 
المعاصر للكلمة: الإشكالية منظومة من العلاقات التي تنسجهاء داخل فكر معين» 
مشاكل عديدة مترابطة لا تتوافر إمكانية حلها منفردة ولا تقبل الحل - من الناحية 
النظرية - إلا في إطار حل عام يشملها كلها. وبعبارة أخرى أن الإشكالية هي 
النظرية التي لم تتوافر إمكانية صياغتهاء فهي توتر ونزوع نحو النظرية» أي نحو 
الاستقرار الفكري». 
.د .- محمد عابك: البجابري : نحن والتراث -- قراءات معاصرة في ترائنا الفلسفي» 
المركز الثقافي العربي؛ الدار البيضاء. ط 0. صن 50 
محمد فؤاد عبد الباقي - المصدر السابق . 
«كان التصور التقليدي في علم اللغة 


الحضارية ودلالة النضج 


ومع تقرير حقيقة أساسية 


(أو فقه اللغة) يعتقد أن هناك علاقة مباشرة 


كلم 


طرح الإشكالية 


وفورية بين الاسم أو (العلامة) وبين المسمّىء أي (الشيم) الذي يدل عليه الاسم. 
فعندما نقول «حجرة» أو شجرة فكأننا لمسنا الحجرة أو الشجرة مباشرة دون وسيطء 
أي كأن الاسم هو المسمى. ولكن علم اللغة الحديث يعلمنا أن هناك شيئاً آخر 
يدخل في العملية هو العائد أو الوسيط. أي التصور المشكل في أذهاننا عن الشيء 
المادي المحسوس المسمى . ولا يمكننا التوصل إلى الشيء المحسوس مباشرة. إذا 
هناك ثلاثة أشياء في عملية التوصيل : هناك الكلمة أو الاسمء وهناك الشيء المادي 
المحسوس الموجود في الطبيعة أو في الخارج» وهناك التصور العقلي المشكل عنه 
في الذهن (أي العائد أو المرجع)ء وعن طريقه يحصل التواصل بين الاسم 
والشيء». 

- محمد أركونء الفكر الإسلامي: قراءة علميةء مركز الإنماء القومي2» بيروت 
/امةاء ص 7354. 

فهوية عبارة ماء تخضع لمجموعة ثانية من الشروط والحدودء تلك التي تفرضها 
عليها مجموع العبارات الأخرى التي ترد ضمنها تلك العبارة والميدانت الذي تستخدم 
فيه والأدوار المنوطة بها. فإثبات أن الأرض تدور أو أن الأنواع تتطورء لا يشكل 
عبارة واحدة قبل وبعد كوبرتيك ثم داروين» وليس ذلك لأن معنى الألفاظ في 
الصيغتين أصابه تغيرء بل إن ما تغير هو علاقتها بقضايا أخرى». هو شروط 
الاستعمال وإعادة التوظيفء هو حقل التجربة» هو طرق التأكد الممكنة. هو حقل 
المشاكل التي تنتظر حلهاء والذي ينبغي إحالة القضيتين المشار إليهماء عليه» 
فالجملة القائلة «في الحلم تحقيق رغبة» تتردد منذ عدة قرونء لكنها لم تكن تعبر عن 
الشيء نفسه لدى كل من أفلاطون وفرويد؛ ذلك أن أشكال الاستخدام وقواعد 
الاستعمال ومجموع العبارات التي تمارس هذه الجملة دورها ضمنهاء وإمكاناتها 
الاستراتيجية» تشكل بالنسبة للعبارات حقل استقرار يمحء رغم كل الاختلافات 
العبارية» بتكرارها تكراراً متمائلاً. لكنه حقل يكشف لناء خلف التطابقات الدلالية 
والنحوية والصورية الأكثر جلاءء عن عتية لا يمكن الحديث بعدها وعن تكافؤ 
وتمائل» ونصبح ملزمين بالاعتراف والإقرار بأننا أمام ظهور عبارة جديدة. بل 
نستطيع الذهاب بدون شك إلى أبعدء فلا نقر إلا بوجود عبارة واحدة رغم باإتصادقه 
من عدم تمائل في التركيب واللغة نفسها. لنفترض خطاباً مع ترجمته الفورية» أو نصأ 
علمياً بالإنكليزية مع ترجمته الغفرنسية أو إعلاناً في ثلاثة أعمدة وبلغات مختلفة» 
فليس ثمة من العبارات بقدر ما هنالك من لغات مستعملة» بل مجموعة واحدة من 


/لم 


:: أ, بعبارة أفضلء إذا كنا أمام خبر يعا 

نوات عاك واغتلفك مبووها اللسانية ‏ أو.يعبار لفل 5 0 
جار 55 ز مصطلح عليهاء إذا بقي مضمون الخبر 
بئه بكلمات مختلفة وترتيب مبسط» وبرمور ا ١‏ 
1 أركننا القول بأننا أمام العبارة نفسها في كل الحالات. 
وإنكايات لمتخدامه نيان ْ المركز الثقافي العر 
- ميشيل فوكوء حفريات المعرفة» ترجمة سالم يفوت» في بي »2 
بيروت 21941 ط لاء ص 95. 

: : ل خصائص اللغة 

0 أود هنا الاستعانة ببعض اكب اليكتور ميد غاية ابر‎ )١١( 

وعلاقاتها بالفكر من ناحية» وإرجاع دلالات ألفاظ القران إلى التصود لعربي لها 
وذلك من كتابه: تكوين العقل العربي». مركز دراسات الوحدة العربية - جماعة 
الدراسات العربية والتاريخ والمجتمع» بيروت 2019894 ط 4 ص 717 . 

#ربط هردر بين خصائص اللغة وخصائص الأمة التي تتكلمهاء ذاهبا إلى المول بأشاكل 
أمة تتكلم كما تفكر وتفكر كما تتكلم. ليس هذا وحسبء بل إن كل أمة تخزن في 
لغتها تجاربها بما فيها من عناصر الصواب والخطأ فتنقلها اللغة إلى الأجيال الناشئة 
واللاحقةء فتصبح أخطاء الماضي أو جزء منها على الأقل». من ضمن التراث الذي 
تنقله اللغة عبر الأجيال والذي يساهم في تحديد نظرة أصحابه إلى الكون» إلى الحق 
والخير والجمال. هكذا يقرر هردر: «إن ربات المعرفة البشرية: الحقيقة والجمال 
والفضيلة قد أصبحت آلهة قومية بمقدار ما هي اللغة القومية كذلك». إن هذا يعني أنه 
حتى القيم المعجردة المثلى التي ينظر الإنسان إليها عادة على أنها قيم إنسانية خالدة لا 
تتقيد بالزمان والمكانء تكتسي مع ذلك طابعاً قومياً من خلال اللغة» فنحن لا يمكن 
أن ندرك الحقيقة أو نحس بالجمال أو نتعلق بالفضيلة إلا بال ع نقسة :و بالتحترئ 
نفسه وبالشكل نفسه الذي تنقل اللغة - لغتنا نحن - هذه القيم إليناء فاللفة إذا» 
ليست أداة وحسب ولا محتوى وحسبء. بل هي بمعنى ما من المعاني «القالب» الذي 
تفص المعرفة على أساسه (تماما كما يفصّل الخياط الثوب على أساس قالب)» فهي 
إذا: (ترسم الحدود وتخط المحيط لكل معرفة ٌ 
وعلى 00 وزاء تأكيدات (هردر) هذه دواقع قومية واخ ضحة من السهز فهمها 
إذا تذكرنا حالة ألمانيا في القرن الثامن عشر... فإن ملاحظاته تلك لا تكذبها 
الأبحاث والدراسات الحديثة التي تهتم بتحد 
القوم للعالم» بل إن كثيراً من الدراسات اللغو 
سابيرء هي المنظم لتجربتهاء وهي بهذا 
أكثر دقة: إن كل لغة : خوي على 


بشرية) . 


يد العلاقة بين لغة قوم وتصور هؤلاء 
ية والإيثيولوجية تؤكدها. يقول إدوارد 
تصنع عالمها وواقعها الاجتماعي. وبعبارة 
تصور خاص بها للعالم. ويلخص آدم شاف 


لمم 


طرح الإشكالية 


اتجاهات الرأي حول علاقة اللغة يالفكر داخل الدراسات اللغوية منذ القرن الثامن 
عشر إلى اليومء فيقول: «ابتداة من هردر وولهلم همبولد على الأقل تينت الدراسات 
اللغوية مرات عديدة الأطروحة القائلة بأن منظومة لغوية ما (الشيء الذي يعني ليس 
فقط مفرداتهاء بل أيضاً نحوها وتراكيبها ) تؤثر في طريقة رؤية أهلها للعالم» وفي 
كيفية مفصلتهم له وبالتالي في طريقة تفكيرهم. إننا نفكر كما نتكلمء الشيء الذي 
يعني أن اللغة التي تحدد قدرتنا على الكلام هي نفسها التي تحدد قدرتنا على 
التفكير؟ . 

ثم الصفحات من 87 وإلى 41: 

لقد انطلقت عملية جمع اللغة وتقعيدها من الخوف عليها من الانحلال والذويان 
بسبب تفشي اللحن في مجتمع أصبح العرب فيه أقلية ضثيلة. وبما أن سيب اللحن 
كان الاختلاط الواسع الذي عرفته الحواضر في العراق والشام خاصة» بين العرب 
والموالي» فلقد كان طبيعياً أن تطلب اللغة «الصحيحة» من البادية» وبكيفية خاصة من 
القبائل التي بقيت منعزلةء وبقي رجالها الأعراب محتفظين بفطرتهم وسليقتهم 
و«سلامة» نطقهم. ويقول ابن جني في هذا الشأن: «إن علة ذلك ما عرض للغات 
الحاضرة وأهل المدر من الاختلال والفساد والخللء. ولو علم أن أهل مدينة باقون 
أهل الوبرء وكذلك لو نشأ في أهل الوبر ما شاع في لغة أهل المدر من اضطراب 
الألسنة وخبالهاء وانتقاص عادة الفصاحة وانتشارها لوجب رفض لغتها وترك تلقى ما 
يرد عنها» . ١‏ 
لقد اتجه جامعو اللغة ورواتهاء إذآء إلى البادية» إلى الأعراب «الأقحاح» وأصبح 
هؤلاء الأعراب «الحفاة العراة» مطلوبين بكل إلحاح. وعندما أصبحت رواية اللغة مع 
بداية القرن الثاني للهجرة احترافاً» وانقطع إليها رجال مقتدرون أمثال أبي عمرو بن 
العلاء المتوفى سنة ١654‏ هء وحماد الراوية المتوفى سنة ١66‏ هء والخليل بن أحمد 
المتوفى سنة ١7٠١‏ ه وغيرهم» كان أهم شرط وضعوه فيمن يصح أخذ اللغة عنه أن 
يكون خشناً في جلده فصيحاً في لسانه: «لقد اعتبر اللغويون جفاء العربي وخشونته 
وبقاءه محروماً من الترف وليونة الجلد - كما يسمونه - أساساً لأخذ اللغة عنه 
والاحتجاج بكلامه». والنتيجة هي أنه: :إذا ما اكتسب الأعرابي صفتي البداوة 
والفصاحة - بالشهرة أو بالاختيار - أصيح من حقه هو أن يتحكم في العلماء 
وآرائهم بالتصويب والتخطئةء ويصيح حينئذ قانوناً ينصاع له العلماء وينفذون مشيثته . 
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1 تلك البداوة المباركة أستاذاً للعلماء يتحاكمون إليه في 

وهكذا ينقلب الأعرابي بسر : 5 30 
1 بل لقد أدى التهافت على الاعراب.» 
الخصومات والخلافات». ليس هذا وحسب : أن 1١‏ ا 
والاعتماد عليهم كل الاعتماد في ضبط اللغة و 3 00 / 0 
8 3 9 1ه 5 لد . 

معصومين من الخطأ اللغوي» ليس ب بسبب إيمانهم بذلك»؛ بل من أجل آلا ينسحب 
الخطأ إلى القواعد التي شيدوها انطلاقاً من نطقهم وكلامهم. : 
ومع تزايد الإقبال على الأعرابي والتنافس عليه والاجتهاد في 0 خف يكتسب 
وعياً بأهميته وبقيمة نطقه» وأصبح يشعر أنه ب يملك شيثا قابلا لآن يطلب له الثمن. 
ذلك ما حدث فعلاً» فالتاريخ يحدثنا أن بعض الأعراب قد احترفوا بيع بضاعتهم من 
الكلام وأن بعضهم الآخر رحلوا إلى البصرة أو إلى الكوفة للإقامة فيها كرواة للغة» 
ك «بائعين» للكلام. وهناك من رحل إلى البادية»ء من أهل الحضرء ليروى عنه هناك 
حتى إذا نال الشهرة تال ما أراد من المال. وهكذا أصبح اللفظ العربيء خاصة منه 
الغريب والموحش والقديم والنادرء بضاعة مربحة ووسيلة لكسب العيش بأيسر 
طريقة . 
والجدير بالملاحظة أن هذا الإقبال على الأعراب وعلى الغريب والقديم من الألفاظ 
لم يكن من جانب اللغويين وحدهمء بل لقد سلك النحاة المسلك نفسه. والحق أنه 
يصعب الفصل بوضوح بين اللغوي والنحويء فاللغوي كان نحوياً والنحوي كان 
لغوياء وكل الفرق بينهما هو أن أحدهما كان يهتم أكثر باللغة كألفاظ ومعان في حين 
كان الشغل الشاغل للآخر هو البحث عن شواهد للقواعد النحوية التي يستنبطها أو 
يضعها وضعا. وفي ميدان النحو تركز الاهتمام» كما في ميدان اللغةء على القديم» 
فكلما كان الكلام متوبا إلى فترة أوغل في القدم كان مقبولاً ومطلوباً: لقد «اعتبروا 
كل ما هو قديم علامة على الجودة؛ وأما الحديث المعاصر فممحكوم عليه بالتزييف 
والرفض والإنكارء بل لقد ظلوا ينظرون إلى التطور الذي أصاب اللغة العربية يومئذ 
كما لو كان ضربا من الخطأ والانحراف يجب طرحه وإهمالة 
الاستشهاد في مسائل النحو والصرف في منتصف القرن الثاني» . 
وقد يتساءل المرء أمام هذا قائلاً: إذا كان المقه : 
حماية القرات من تسروم فلماذا لم يعتمد اللغو 
لعملهم؛ مع أنه باعتراف الجميع أفصح وأبين؟ 
يعلل بعض الباحثين انصراف اللغويين 
القران ورد على روايات سيع .2 أو أحرف 


ومن ثم أوجبوا وقف 


د من جمع اللغة وتقعيدها هر 
يون القرآن نفسه أساساً وحيدا 


القدامى عن القرآن إلى كلام الأعراب بكون 
سبع » هي عبارة عن قراءات يختلف بعضها 
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عن بعضء وأن هذا الاختلاف رغم ضالته ومحدوديته كان يطرح لغوية ونحوية لا 
يمكن الفصل فيها إلا ب «تخريجات». إن التصرف في النص تأويل» وهذا ما كانوا 
يتجنبونه . أما نحن فنريد أن نرى في المسألة ما هو أبعد من هذاء ذلك لأنه إذا كان 
المنطق هو الرغبة في حفظ القرآن من تسرب اللحن إليهء فإن الأمر كان يتطلب 
تحصينه من خارجه» وإذا أضفنا إلى هذا أن الحاجة كانت تتزايد إلى فهم كلماته 
وعباراته» وأن اعتبار هذه الحاجة كان من موجهات عمل اللغويين» أدركنا كيف أن 
المطلوب كانء في واقع الأمرء هو إيجاد لغة ما ورائية تكون إطاراً مرجعياً له على 
مستوى معاني الكلمات والتعابير المجازية . وليس هناك من لغة تستطيع القيام بتلك 
المهمة غير لغة العصر الجاهلي نفسه. ذلك هو المنطق الداخلي الذي كان يحكم 
علاقة جامعي اللغة وواضعي النحو مع النص القرآني. وهو منطق يزكيه ما يروى عن 
ابن عباس من أنه قال: «إذا تعاجم شيء من القرآن فاتظروا في الشعرء فإن الشعر 
عربي». وهناك رواية أخرى تنسب مثل هذا القول إلى النبي نفسه. 

ولكي نقدر كامل التقدير الظروف العملية التي أملت هذا المنطق وفرضتهء يجب أن 
نتذكر أن اللغة العربية آنذاك كانت تكتب بدون نقطء وكانت وما تزال تكتب بدون 
حركات. فكلمة «نبغ» كانت هكذا «سع» وهي كلمة «كتابية» يمكن أن تنطق إما «نبغ» 
وإما «نبع» وإما «#تبع» وإما لابتع» وإما البيع؟ .0 . إلخء دع عنك كيفية النطق أي 
الحركات» وما نريد تأكيده من خلال هذا المثال البسيط هو أن اللغة العربية لم يكن 
من الممكن جمعها إلا من الكلام المنطوقء لا المكتوبء والقرآن كان مكتوباً 
ومقروءاً معاً. فلتبرير نوع ما من القراءة له كان لا بد من الاعتماد على لغة مسموعة. 
ولغة الأعراب هنا هي اللغة المطلوبة التي وحدها تفي بالغرض . ولعل مما له دلالة 
في هذا الصدد أن كلمة #تصحيف؟ التي تعني اللحن والخطأء أصلهاء كما يقول 
المقري «أن يأخذ الرجل اللفظ من قراءته في صحيفةء ولم يكن سمعه من الرجال 
فيغيره عن الصواب». ومن هنا كان اللغويون والنحاة يطلبون اللغة من الأعراب البدو 
الذين لا يعرفون الكتابةء وقد بلغ الأمر إلى درجة أن بعض هؤلاء الأعراب كانوا 
يتظاهرون بعدم معرفة الكتابة - في حالة معرفتهم بها -- حتى يوثق بهم ويروى 
عنهم. وهناك حكايات تحكى كيف «ضصُبط» بعض الأعراب وهم يقرأون أو يكتبون» 
وكيف أنهم كانوا يناشدون من عرف عنهم ذلك أن يسترهم ويكتم عنهم . 

)محمد عايد الجابري » مصدر سابق» (نحن والتراث)» ص 77. 
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الفصل الثاني 
القرآن: مفهوم الزمن والمتغيرات 
(الرحلة من آدم إلى الظهور الكلي للدين) 


من صيرورة الزمان والمكان تُستنبط قواعد التحول والمتغيرات الاجتماعية 
والتاريخية» وبموجب هذه القواعد تتحدد الأهداف والوسائل» ومهمتنا أن 
نكتشف - من داخل القرآن - قواعد هذه الصيرورة لنضع أيدينا بعد ذلك» 
على طبيعة التحولات التي يتم في نطاقها التطور من مرحلة التنزيل قبل أربعة 
عشر قرناً ضمن الانتشار العربي - الأمي ووصولاً إلى ظهور الهدى ودين 
الحق عالمياً . 

فحركات الصحوة الآن تريد أن تحقق في ذاتها بمنطق استرجاعي ما كان 
في الماضي وبمنطق سكوني لا يأخذ بالمتغيرات» على تقدير أن اللّه سيظهر 
دينةاعلن الديق كله 'ذرن تفاعل مع جدل الإننبان والطبيعة كما أوضحنا فى 
الصفحات السابقة. وهنا مقتل حركات الصحوة المعاصرة» فلو شاء الله لجعل 
ظهور الهدى ودين الح أمراً مطلقاً من عنده ودون مقدمات تاريخية أو 
اجتماعية . 

خلافاً لهذا الفهم السكوني يحتوي القرآن نهجاً واضحاً في التعامل مع 
الصيرورة الزمانية» فحين نأخذ بالسياق القرآني ضمن وحدة الكتاب 
العضوية”* بداية بسورة البقرة. نجد أن الخطاب الإلهي للبشرية يبدأ بآدم ثم 





(*) المقصود بالوحدة العضوية (نسبة إلى عضو)؛ والبنائية (نسبة إلى البئية التي يتكون منها 
الشيء) للقرآن الكريمء هي الوعي على أن موضوعات القرآن الكريم وقضايا» بأنها متداخلة 


ومترابطة في ما بينهاء إذ يعود آخرها على أولها ويقضي أولها على آخرهاء وفقا لناظم 
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ذلا يكون تحليلاً لبعض من آيات القرآث مفصولا عن البعض 
الآخر» فمن لم يتنبه إلى هذا الأمر الذي يتصف به القرآن سيسقط في تعضيته؛ الأمر الذي 
در القرآن نفسه؛ قال تعالى : ظألَدِينَ جَمَثوا الشرءانَ عنِينَ4 (الحجرء .)4١‏ ومن بين 
0 الذين قالوا بالوحدة العضوية للقرآن نجد عبد الله دراز من خلال كتابه النبأ العظيم , 
ل ل ع حال ع سدس الشرحر ين والقايس 
كما أن ياقر الصدر نحا هذا المنحى من 3 0 7 
الاجتماعية في المدرسة القرآنية إذ دعا إلى تفسير موضوعات القر ان تفسيرا موضوعياً. 
يستحضر نظرته الكلية لتلك المواضيع بتحديد الموقف النظري للقرآن من المواضيع التي 
عالجهاء بدل العكوف عن المقاربة التجزيية التي كان عليها جمهور العفشرين» فالنظرية أو 
الموقف النظري لا يتأتى بالمقاربة التجزيئية في تفسير القرآن وفهمهء لأن هَمّ المفسر 
التجزيئي أن يكشف عن جزء معيَّن من القرآن» مفصولا عن غيره مما سبقه في السياق أو 
لحقهء والنظرية تقتضي الأخذ بالكليات التي تنتظم من خلالها الجزئيات . وكذلك للشيخ 
محمد الغزالي النظرة نفسها من خلال كتابه نظرات في القرآن. كيف نتعامل مع القرآن. 
وغيرها من كتبه. كما أن العالم الياباني توشيهيكو إيزوتسو نحا المنحى نفسهء إذ يرى علم 
الدلالة في القرآن بوصفه دراسة للمعنى» لا يمكن أن يكون إلا فلسفة من نوع جديد تقوم 
على تصور جديد كلية للكينونة والوجود؛ وذلك من خلال كتابه اللّه والإنسان في القرآن. 
ولكن قول حاج حمد بالوحدة العضوية والينائية للقرآن يفوق كل هؤلاءء لكونه ينظر إلى 
بنائية القرآن كبنائية ممائلة للكون برمتهء وذلك أن القرآن يحوي بداخله منهجية معرفية كما 
هو الشأن بالنسبة للكون. «فالمنهجية بوصفها إطاراً مرجعياً لأقكار موحدة» لا تستخلص 
علمياً إلا من إطار موحد عضوياً». فالكون برمته وبكل مكوناته لا ينفصل بعضه عن البعض 
الآخرء فمن الأولى التعامل مع ما فيه من ظواهر من أرض وسماء وجبال. . ضمن رؤية تقوم 
على وحدة التكوين. 

والآن يجري التعامل مع القوانين الكونية في إطار النظريات المتكاملة التى تأخذ بعلوم 
الفيزياء إلى علوم الإحياء. . . إذ يستحيل دراسة وفهم جانب من جوانب الكون بتغييب 
جانب آخرء وكذلك الامر بالنسبة للقرآن فهو يعد إطاراً مرجعياً لأفكار موحدة ومتكاملة في 
ما بينها. ولم يتن ذلك للقرآن في نظر حاج حمد إلا بفعل «الترتيب أو التركيب وقفاً من 
عنة الله وعلي يقد رسو الله ولم يتبق لمن أتى بعد رسول الله. . . سوى الاستنساخ وربط 
الصحائف ‏ وبهذه العملية التي قام بها الرسول الموقر بقراءة مع الروح القدس جبريل» تم 
0 القران على غير مواضع التزول المتسلسلة زمانياً» وقد رد الله على الجاحدين لهذه 
العملية بقوله: «وَإدًا بْدّ َيه تعك شل دلااعوقر كن ديع اير ودع هن بر اس و عاارن 
تقر ل يناكو © 4 ع م لو وله أفكر يما يريك الوا ركنا أت مذثربق 
شرف للْشَلِينَ ( الي ا عن نيلك بلي ينيرت الرّرت حَامَنُوا وَهُدّى 
وبهذاء فالقرآن نسيج واحد «فإذا سقطت آية أو 


التوحيد الذي تتصف به»ء 





أسقطت يسقط الحق كلهء فليس في القرآن < 
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بني إسرائيل » وينتهي لدى الأميين العرب» الذي نسخت بهم تجربة بني 

إسرائيل» ثم يأتي الوعد بالظهور العالمي للدين. 
امك ل رَيْلَك لِلمَلتبِكَةَ إن جَاعِلٌ في الْأَرِضٍ عَلِيكَدٌ قَالُوأ أَتَمْمَلُ فِيبًا من 
رك الجنة عقن تيه هدة رَتْقَدِسُ لك قَالَ إن ا 


25 





آية ساقطة أو مرفوعة عن التلاوة وليس في القرآن ناسخ ومنسوخ». وذلك أن صياغة القرآن 
ممائلة لصياغة الكون» فدقة مواقع الآيات والمفردات والأحرف لا تختلف عن دقة مواقع 
النجوم» قال تعالى: «فَكة َف يموقع التجور + َنم له لو تن عَيلِيم « ِنَم لمان 
يع * في كنب ككنون » لا يب يَسَسُمُه إِلَّا الْمُطْهَرُونَ * تَنزِيلٌ يَن َب الْصَيِنَ4 (الواقعةثء هملا- 
فالله هنا لم يقم بالنجوم ولكنه أقسم بمواقعها في سياق التعريف بخصائص القرآن 
البنائية» ووجه المماثلة هنا يتجسد بأنه إذا خرج نجم عن مدار المجموعة الشمسية أو 
اصطدم بغيره اختلت المنظومة الكونية كلهاء وكذلك الشيء نفسه مع القرآن» وحتى تكون 
لهذه المماثلة مصداقية واقعية يرى حاج حمد بأن القرآن يعد لوحده فقط معادلاً موضوعياً 
للوجود الكونى وحركته. ففى كتاب الكون يقرأ الإنسان آيات الله المحسوسة» بينما كتاب 
القرآن يحوي بداخله تلك القضايا كلهاء إذ تشكل آياته مداخل معرفية في معرفة نشأة الخلق 
والسئن والنواميس التي تتبني عليها الحركة الكونية» وإشارات وتوضيحات عن المخلوقات 
في علاقة بعضها مع بعض وعن الأرض والسماء والجبال والنبات والشمس والقمر. . 
وبهذا فالقرآن يحوي بداخله الكون كله ويحوي الزمان والمكان» وهذا أمر طبيعي إذا أخذنا 
بعين الاعتبار أن القرآن - كلام خالق الكون برمته. : 
جوت عو ان الولف ارو لي : «أنَهُ الى حَلقَ سَبْمَ سَواتٍ 
ومن نَّ ايض مِتْلَهن ينَدَلُ الت تتبن ليوا أن أسّهَ عل كل عو هدر وَأنَّ كته قد لمك يكل شنو 33 
(الطلاق» ؟7١)ء‏ ففي هذه الآيات يتحدث الله سبحانه عن خلق السموات والأرض أي سبعاً 
من السماوات ومبعاً من الأرضينء ثم يضاهي ما بين خلقه لهذا الوجود الكوني السباعي 
ومنهج الخلق. فالخلق قد خلق بالحق» فالحق مبثوث في الخلق وكيفية المعاني المتولدة 
عنه» فاللّه كما هو خالق فهو عليم» فحين تتم المقابلة بين الخلق والعلم على المستوى 
الإلهي (الخلاق العليم) تتم المقابلة بين الخلق والعلم على مستوى العطاء الإلهي للؤنسان» 
فتكون المنة الإللهية بقرآن عظيم يقابل بالوعي الخلق السباعي العظيم . إن حاج حمد ينظر 
إلى الوحدة العضوية والبنائية للقرآن لا بمعزل عن البنائية الكونية» فكلتا البنيتين تفضي 
إحداهما إلى الأخرى. ومن هنا جاءت دعوته المنهجية للجمع بين القراءتين» قراءة في 
كتاب الكون وقراءة في كتاب القرآن» فلا غنى للقراءة الأولى عن الثانية والعكس صحيح 
انظر: منهجية القرآن المعرفية. م. س. الفصل الأول: عاتم الخراك الس ية 
والمعرفية . 
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توج » وَعلم ءاد 2 2 ود د ربع عل الملتيكة فت 
له ١‏ » 6لا سنك لي لا ل 
التكيم » دل يدم اينهم يتوم خ كلا آلبآهم بِأتَليوم كال 0 
ص ا وَالَرْضٍ وَأَعْكمْ مَا يدون وجا سيم كيو * وَإِدْ قُلَنَا ب لمك أَسْجُدُوا 
5م جنا إلا 0 كه وين بن الكيزيت * وَيلنا يَادمُ أسكن أنت وَرقَمِكَ 

نيا ويد عن فشا ولا نش ذو اكير متك ون أطي 4 (البقرة. 


رك ا 


الجنة وكلا منها رعد 
0# 
ثم ينتقل السياق القراني في سورة ة البقرة لمخاطبة قبائل بني إسرائيل : 
يسن إتكهِيلٌ أَذْكُيوا يميق ننْبَىَ لق فت عَليَكر َأَرَفاْ يتبْيىة أُوفٍ يدك نت 
0 * وَدَامِنُوا يمآ تبث مُصَرْكًا لَمَا عم و وَلَا مَكُونوَا أَدَّل 0 5 ولا تَتتَرُوأ 
بابق تَمنا كلبلا وَإكَىَ كََنَفُوْنِ * ولا تَلْيِسُا الحَقلق ‏ البتطِل وتُكئموأ الْسَنّ وأ 5 تَعدُونَ ؟ه 
قِيمُوأ الصَّلَوءَ واوا الزكزة واركمأ مَعّ كيين أَتَأَموت ألنّاسَ بِألْبرٍ 0 أنشْسَيٌ 
أ الكتبٌ أفلا تمقِلُونَ» ا -44) 
ثم ينسخ اللّه تجربة بني إسرائيل ويتحول الخطاب إلى الأمبين العرب بداية 
من الآية 5 في سورة البقرة: 
يها ليرت ءامنا لا مَمُولُوا وكا وَوُووا انظزنا وآسعموا لكيه 
عدب أي » تاي اليرت كقرا ين َمل الكتب ولا اريت آن مدل 


2 


00 عع 2د بج ويس 2 
علحكم ين حر ين نيكم وَللَهُ يخنصسٌ برخمددء مَن يَكآء وَآمَدُ مو الْقَمْم 
2 2 1 ع2 0 1 
ل 0 
2 ومم م 
© اله م نآك التعوب والارمن نب وما وَمَا لَحكُم يّن دوين الله 
يذدسك أن شكها رشولي كن 0000 
و بوتي د جل * ود عَم مر: مل الكت 
لو توك يا قد ويميك كَُانًا كنا ين 2 ص أهلر الككع 


5 


هَنْ عند ما مي سل جرد 2 
ألْحَىْ ما عَهُوا وَآضْفَحُوا صمَّحُوأ حَقٌّ يَأ أله بأزرية 2 )2 يه السهم من بعد ما تبان 
0004-4). 7 026 0 عل كل شو مدر 4 (البقرة» 
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إن النسخ هنا يعني نسخ حالة تاريخية بحالة أخرى» أي نسخ الع ب 
الاسرائثيلية القبلية بتجربة الأميين العرب المؤسسة لعالمية الدين,» 0 فليسر في 
القرآن ناسخ ومنسوخ وهذا مجاله دراسة أخرى منفصلة0* , 

حين نسخ اللّه تجربة بني إسرائيل وتحول بخطابه إلى العرب» فقد جاء 





(*) النسخ من الآليات المعتمدة في تفسير القرآن عند جمهور المفسرين وكذلك الاصوليين 
والفقهاء وغيرهم» ويعد من القواعد المنهجية الأساسية التي انبنت عليها العلوم الشرعية» 
وقد تم التأليف في باب النسخ منذ وقت مبكر. وقد عرفوا النخ بأنه رقع حكم شرعي 
بدليل شرعي آخرء فالحكم المرقوع يمى المنسوخء والدليل الرافع للحكم يسمى بالناسخ . 
وجعلوا للنسخ شروط وهي: أن يكون الحكم المنسوخ شرعياً - أن يكون الدليل على نسخ 
الحكم دليلاً شرعياً - أن لا يكون الخطاب المنسوخ حكمه مقيداً يزمن ووقت معين. كما 
أنهم قسموا النسخ إلى ثلاثة أقسام : 
القسم الأول: نسخ التلاوة والحكم معاً. القسم الثاني: نسخ التلاوة مع بقاء الحكم . القسم 
العالث: نسخ الحكم وبقاء التلاوة . 
وقد ذهب البعض إلى القول بأن القرآن يُنسخ بالنّة» وإلى غير ذلك من الأقوال المتعلقة 
بموضوع الخ . فالدلالة المفهومية لكلمة الخ عند حاج حمد من خلال القرآن هي 
«استبدال حالة تاريخية أو عقلية بحالة أخرى مغايرة» وليس إبطالاً لبعض الآيات أو [سقاطاً 
لها». فبيعثة محمد وينزول القرآن» تم نسخ مرحلة الخطاب الحصري المرتبط يقوم معينين» 
بخطاب عالمي يتسع لكافة الناس جميعاً وبرسول يُعث للناس جميعاء فرسالة الإسلام 
موجهة للعالمين. . بينما اليهودية والنصرانية محصورة كخطاب في شعب يني إسرائيل» 
فالنسخ هنا هو نسخ رسالات وليس نسخ آيات من داخل القرآن» فهذا هو الإطار الذي 
جات بن الالو انه التت يون ستزرة لقره ة قال تعالى: تا تنص من ايه أذ مها أي يمر 
مَنهَآ أو مِمْيها آل ملم أنّ الله عَلَ عل كَيْء مَدِيرٌ © 2.)0٠١(‏ وعليه فالإسلام جاء ناسخاً لشرعة 
الإصر والأغلال بشرعة التخفيات والرستمف كنا أن" القرآة: قدا تسح .بفغل عيديته نا حرف في 
الكتب السابقة» وهكذا فعملية النسخ ف في القرآن هي تصحيح وتصويب لما قبله من الكتب 
التي لحقها التزييف والوضع والتبديل» فلا يمكن بأي حال تعطيل آية من آيات القرآن وفقاً 
للفهم المغلوط لكلمة النخء الذي تشكل «نتيجة الدلالة العربية الذهنية في مرحلة عصر 
التدوين». افكل آيات القرآن اليوم سارية المفعول كما هو الأمر في السابق . ويرفض حاج 

حمد رفضاً قاطعاً أن ينسخ القرآن بالسئّة» فالقرآن هو طريقنا لمعرفة الصحيح من السثّة. 

على الناس أن تستفتي القرآن في ما نسب إلى الرسول من أقوال. 
انظر: منهحية القرآن المعرفية.. مرجع سابقء» ص ٠١١-949‏ 
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مضمون النسخ ودلالاته واضحة من حيث توجيه اللّه للعرب آلآ يسألوا 
رسولهم تلك المعجزات الخارقة للطبيعة التي كانت لموسى وقومه (الآية 
»© مع إحاطة آية النسخ رقم )٠١5(‏ بآيات سابقة عليها ولاحقة لها تحذر 
المؤمنين من كيد اليهود الذين لا يودون أن يتنزل على المؤمنين فضل من ربهم 
واللّه يختص برحمته من يشاء. 

ومن بعد هذه المراحل التاريخية المتدرجة في الخطاب الإللهي (آدم-بنو 
إسرائيل- الأميون العرب) يبشر اللّه بظهور الهدى ودين الحق على الدين كله 
وبموجب الآيات في سور التوبة (77-“77) والفتح (58) والصف (4-8) كما 


أوردنا في بداية المقدعة0* , 


بنظرة عامة نكتشف أربع مراحل للخطاب الإللهي الموجه للبشرية» بما 
يعني أن الله سيحانه وتعالى يتعامل مع صيرورة الزمان والمكانء ويلف بغيبه 
جدل الإنسان والطبيعة؛ فمفهوم التعامل مع التغيرات هو مفهوم وارد في 
القرآن بحكم هذا السياق. 

ثم حين نتعمق أكثر في علاقة الغيب بجدل الصيرورة والمتغيرات» نجد 
اختلافاً كبيراً في نهج الخطاب الإللهي لليهود عنه في نهج الخطاب الإللهي 
للأميين العرب». بحيث يمكننا أن نفهم معنى التعامل الإللهي مع المتغيرات 
والصيرورة من جهة وحقيقة الإسلام الناسخ لليهودية من جهة أخرى» فلكل 
مرحلة من مراحل الخطاب الإلهي المتفاعل مع المتغيرات شرعته ومناهجه؛ 
فبحين نبحث في المسار الديني المتعلق ببني إسرائيل مقارنة مع المسار الديني 
المتعلق بالمسلمين» نجد اختلافاً في النهج العام وطبيعة الشرائع المقررة؛ 
وذلك تحقيقاً لقوله تعالى: 

«:آ1 ايك الكتب ياتحق مْصَرَهًا نما برت يَدَيْه من السكب وَمهَيينًا عله 


(*) للتوسع حول هذه المراحل الأربع» يراجع كتاب الحاكمية للؤلف. الصادر عن دار الساقي'١‏ 
طكال ءكءلار 
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و لسسع سد يه 24م 74 22 
1 عه مآ 2 ا جَاآءَك مِنَ الحق َكُقِ جَعَلْنَا جَعَلْنَا مِمَكُم 
ره وَِنهَاجاً ولو نَأ أنَّهُ لجَمَلَحكْمْ أمَهٌ وحِدَهٌ وليكن يَبلوَخ ينا قتع تاشتيثرا 
كني" إل لله رشح جيرا لهم ب يما كُمّرْ فيه مَمْتِيُْتَ4 (المائدة» 0-9 


الإشارة الخطرة هنا هي في صياغة العبارة (لكل جعلنا منكم شرعة 
ومنهاجاً) وليس «(لكل جعلنا شرعة ة ومنهاجاً)ء وكذلك لبت العبارة «دلكل 
منكم جعلنا ) فالآية تربط الجعل الإللهي للشرعة والمناهج ب (منكم) أي من 
واقعكم وتركيبتكم» وهذه من دلالات التعامل مع المتغيرات وتفاعل الغيب مع 
جدل الواقع 

حين نحاول حصر الفوارق ما بين المسار الديني اليهودي والمسار الديني 
الإسلامي تتكشف لنا الجوانب التالية التي نأتي عليها بشكل مقارن: 


ِ 


أولا: 

أ) في الخطاب الإللهي لبني إسرائيل نجد أن النص يتجه للمخاطبة 
(القبلية) مثل : 

ليبق إنرهيل اذْدُروأ ينَْىَ ألَى نعلت عكر ووو بمبيعة أوفٍ يعَهَدكُ كَإتى 
َأَرْهَبُونِ © (البقرق» .)5٠‏ 
ويمتد هذا الخطاب القبلي التخصيصي إلى محاورة موسى لفرعون ليأذن 


بخروج بني إسرائيل : 
اع سم 2 


اه سُولٌ ين رت الملِمِينَ * حَقِيقٌ عَكَ أن بد لَ عَكَ 
أنه إلا الْسَقّ مد يفتكم بِبِينَةٍ بِيَينَةٍ ا ين نيكم دََرَسِلٌ مب ب 0 
4 وه١١٠).,‏ 

- المقابل 


أ- في الخطاب الإللهى ١‏ لى - علي وعلى سائر الأنيياء الصلاة 
والسلام - نجد أن ال: يتجه إلى خطاب «أمي» هو فوق القبيلة» وخطاب 
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«عالمى» هو فوق الأمية. فالخطاب الأمي واضح في سورة اجيف 

ار الى بك فى لعن نولا تيم قا علوم “ليد مدوم لهم الكتب 
َلفْكَة وإن كنأ ين يبل لتى صَكَلٍ مين وََلحَ متهم لمَا يحوأ يوم مهو اميد لمكم 
َلِكَ مَضْلُ أنه يوت من يَكلد آنه ذر المَضْلٍ الَِْيرِ » (الجمعة» ؟-4). 

غير أن اللّه قد خص قوم محمد بالذات من بين الشعوب الأمية الأخرى 
بسؤالهم عن مصير القرآن: 

« َانَمُ لَدِكْدُ لَك وَلمَوَكَ وَسَوق مُسَثْرت» (الزخرف. 45). 

فهنا خطاب قومي بالمسؤولية العربية عن القرآن» غير أنه خطاب يأتي 
مشمولاً بخطاب أمي متسع للشعوب الأمية التي تلحق بالإسلام من بعد العرب 
(وآخرين منهم لما يلحقوا بهم)» وقد لحقوا من بعد الانتشار العربي بالإسلام 
ما بين المحيطين» الهادي شرقاً والأطلسي غرياً . 

ثم يندمج الخطاب الإلهي للمسلمين من المسؤولية العربية إلى الأمية وإلى 
العالمية : 

«كُلَ ييا آلنّاش إن رَسُولُ أله إلتِحَكُمْ جِيكًا الى لَمُ ملك السَمدوتٍ 
ارت ]5 إله إلا هُوَ ينتى. وَيِِث عتما يله وَرَسُولِو التي الأب )1 
سه وكسيد وَأمَبِمُوهُ لمكم تَهُئَدُونَ 4 (الأعراف» 102 ). 

هنا يجب أن نتوقف قليلاً لنوضح إشكالية تحيط بدلالة معنى الأميين» 
فهل تعني الأمية (الأميين) هنا غير (الكتابيين) الذين تنزل عليهم وحي سابق 
من السماء؟ أم تعني غير (الكاتبين) الذين لا يخطون ولا يرسمون الحروف ولا 
يقرأون بها؟ فإذا اتجه معنى الأميين لغير (الكتابيين)» وضح لنا فهم الظهور 
الإسلامي بوصفه مقيدا إلى حالات الشعوب التي لا تتبع كتاباً يسما ويا ثم 
نشرع في معالجة إشكالية العالمية والخطاب للناس كافة وما يقصد بحتمية 
ظهور الهدى ودين الحق. أما إذا اتجه معنى الأميين إلى حالات عدم التمكن 
من الكتابة فسنبحث في الإشكاليات الأخرى التي يثيرها هذا المعنى» خصوصاً 
أن الناس قد درجوا على استخدام هذا المعنى الأخيرء أى 


الأميةقء بمعنى عدم 
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معرقة الخطء ولذلك يطلقون على المدارس الابتدائية لتعليم الخط (مدارس 
محو الأمية) . 

حين نلجأ لاستمخدام منهج تفسير القرآن بالقرآن.» محاولين اكتشاف 
رلالات الألفاظ ومدلولات المعاني كما يستخدمها القرآن في نصوصهء وليس 
بالضرورة كما يستخدمها العرب - معنى لا لفظاً؛ فاللفظ واحد ولكن قد 
تختلف الدلالات ما بين الاستتخدام الإللهي الذي يرتقي بقيمة النص الدلالية 
إلى درجة (الاصطلاح) وما بين الاستخدام العربي البدويء الذي يستخدم 
اللفظ نفسه بطريقة شاعرية لا تحقق أقصى حالاات ضبط المدلولات». نجد أن 
القرآن يعطي لمعنى الأميين دلالة غير «الكتابيين» وليس غير «الكاتبين»» وذلك 
00 تحال مضمون الآيات التالية : 

< ريه أُمَيوْنَ لا يَنْلمُوت الكتبَ إلا آمَانَ وَِنْ هُمْ إِلَا يَُوْنَ 4 (البقرةء 
4 . 

قالإشارة هنا إلى اليهود الذين عرفوا بالقراءة والكتابة في مجتمع المدينة 
(يثرب)»؛ إذ يصف الله بعضهم بالأميين لا من زاوية جهلهم القراءة والكتابة» 
ولكن من زاوية جهلهم التوراة التي يؤولون نصوصها تأويلاً ذاتياً محرفاء 
تأويلاً ظنياًء أي كحالة من لا يعرف التوراة» حالة الأميين غير الكتابيين وليس 
غير الكاتبين. 

ثم في آية أخرى يضع الله تعبير الأميين ن في مقابل الكتابيين وليس 
الكاتبين : 

«إدَّ ألتيت عند آَم الإمكدٌ وَمَا أخْتَكَتَ الديرت أُوثوا الكتب إلا نا بَسْد مَا 


00 8 . . 


000 سس الم سرس سرس ملي 020 0 3 
هم اليك بنرا تتبن" ومن يك يقيلت أله 


4ه عله ماله َّ مله رق 2+4 ب 4 14 اتهيرح ادوس جَأَنكمْمُزٌ هَإِنْ 

حاجوك ا 7 تلت مجهي ل لِلَهِ وَمَنِ أتبعن للذين ودوا الوب و يكن + سْلمَكم فَإِن 

ئها كد أفكدراً رين وَبَا مَك ع 0 َأ بها يلياد » إدَّ الْذِينَ 

عرزو 9 3 ره قر رت آنه 
د زر 2 وَيَفَمَلو يأمروت 

بكترت 5 7ت لين يشر 7 ْ 

2 ا .ك2 -51). 

القن يرس الاين مَبَدِرهْر بِصدَاب لبي (آل عمران» 051-15 


١ 


القرآن والمتغيّرا ات الاجتماعية والتاريخية 
الذي (أو3 ١‏ الكتاب) من اليهود و(الأميين العرب) الذين لا 
ين لاونو : سن 


عدم انتماء العرب وغيرهم إلى التوراة استحل 
لوهم الخرافي بأزلية التفضيا 


فالمقابلة بين 
ينتمون إلى التوراة. وبسبب من 
اليهود أموال العرب والشعوب الأخرى تحت 
الإلهي لهم بوصفهم المتتزل عليمم ل ري رز ار د و اس 
9رَينَ آَمْلٍ الكِتب من إن تَأمنْهُ يقطار يُوَووه إليك وهم أن 5 ا 


93 ع د رس اسمس جر 5ه ولأ أ علكنا فى الاميكه 
يورو إليَكَ إِلَا ما منت عينه كَيمآ دَلِكَ يأنهُم قالوا ليس علينا فى الاميتن سويل 


0 2 ب 
يت عل اه الكَذبَ وَهُمْ تكرت 4 (آل عمران. 0/0. 


فالمقابلة دائماً تأتي بين اليهود (الكتابيين) وغير اليهود (الأميين)» ثم يدقق 


معنى الأمي خارج النص القرآني بما كانت عليه الحالة الحضارية والثقافية 


للعرب قبل الإسلام وحين الإسلام» إذ يبين ما لدينا من مراجع. إن ظهور 
الخط العربي يعود إلى القرنين الثالت والرابع الميلاديين » وان نضح الكتابة 
العربية يمتد إلى القرنين السادس والسابع؛ فالعرب لم يكونوا أميين بمعنى 
الافتقار إلى الخط والرسمء بل كانوا أمة المعلقات الشهيرة بخط عربي» 
وكانوا أمة الحسابات التجارية» كلما اتجهوا في الشتاء جنوباً لشراء منتجات 
آسيا وإفريقياء وكلما اتجهوا في الصيف شمالاً للمقايضة . مع ذلك وصفهم 
الله في سورة الجمعة بالأميين الذين بعث فيهم رسولاً من تلك الصفات ذاتهاء 
غير الكتابيين» ثم حدد الله - سبحانه - أن أمماً أخرى من تلك ١‏ 50 
ذاتها أيضاً - غير كتابية أو ليست يهودية أونصرانية - ستلحق بهمء راجعاً 
تحقيق النموءة و 0 3 . 
بتحقيق النبو في سورة الجمعة إلى سلطانه هوى سبحانهء بوصفه العزيز 
الحكيم . 
للد مان قن المصطرع ل 4 ا ا ل 1 ا ره 

00 ل ما فى لوت وما فى الاْضٍ آليك التُدس الترن لكر * مْرٌ اليك 
بعث فى الامكن رسولا مَنيج لوا غ1 * 212 لغ ل لوم جووة مسار رءء سوم لم 
ل 062 ناا عتم لليد. وروم يمه الكتب وَلفكة إن 
نوا من قبل لفى صلل مُبينِ * وَءَاحَرِينّ تج كنا بدك ) ار ال عر 

بر لثسيؤن 2م لما يفوأ يوم وَهْوَ الْعَريرُ لكي »* ذَلِكَ 
ألله نويه من رونك ماكع ب معدم 0 0 ا 1 
له يوه من يساء وألله ذو الفضل العا 2 لدو ورعع تع 2 24 1 
محيِلُومًا كدر آل عَارِ حي م 7 مثل دين حملوا التؤريبنة خم لم 


و 31 عدءمم م 
5 الي بم مع 


أ مون + غك عن ١‏ سف اجا رع رمع 
د نس مثل القوي الَدِينَ كديأ يت الله وَأنَّهُ 


إلى 


8 
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القرآن : مفهوم الزمن والمتغيرات 


ييى أَلْقومَ الطَلييتَ * فل يَائا ألديرت عَادوَا إن وَعَنشح أت أزيسة رد ين 
يثرن آلنّاس هَتَمَنَوا أَلَوَتَ إن كك صَيقِينَ4 (الجمعة. .)3-١‏ 

تتحدد المعاني هنا بفضل الله الذي منَّ به على غير الكتابيين اليهود. أي 
الفضل الذي منَّ به على الأميين العرب مع إشارة ضمنية إلى أميين آخرين لم 
يلحقوا بعد بالأميين العرب ولكنهم لاحقونء بما يتجه إلى الشعوب الأخرى 
غير الكتابية» وقد تحققت نيوءة سورة الجمعة باستيعاب الإسلام لهذه الشعوب 
ذات الحضارات العريقة ما بين المحيطين الأطلسي غرباً والهادي شرقاً 1-5 
وقد أشارت الآيات في ما يلي منّة الله على الأميين إلى إدانة اليهود الكتابيين» 
فالله قد بعث الرسول الأمي بين الأميين ليعلّمهم الكتاب لا الكتابة. 

تلك هي مرحلة الانتشار الجغرافي للإسلام والمقيدة تعييئاً بحالة الشعوب 
غير الكتابية» وهذا ما حدث تاريخياً من جهة استيعاب الجغرافية الإسلامية 
للشعوب غير الكتابية كافة ما بين المحيطين الأطلسي غرباً والهادي شرقاًء 
وعلى امتداد منطقة الوسط من العالم القديم”* » وهذا أيضاً ما حدث تاريخياً 


(*) يعترض حاج حمد على القول بوسطية الإسلام الفكرية والسياسية. . . ومن بين أبرز القائلين 
بهذه الدعوة والعاملين على تشكيل ما يسمى بتيار الوسطية» نجد الدكتور يوسف القرضاوي 
الذي بنى منهج جل أفكاره على قاعدة الوسطية» بل جعلها من الخصائص العامة للإسلام» 
فهو يعرّف الوسطية بأنها التوسط والتعادل بين طرفين متقابلين أو متضادين بحيث لا يطغى 
أحدهما على الآخرء وقد أصدر مؤخراً كتاباً تحت عنوان «كلمات في الوسطية ومعانيها». 
والحقيقة أن فهم الإسلام على أنه وسط بين طرفين؛ قد اتسع مع الأسف بين صفوف الناس. 
«إن القرآن كتاب منهجى له ضوابطه المعرفية وحلاله وحرامه البيّن وأوامره ونواهيه. 
فالوسطية الفكرية والسياسية والعقائدية نقيضة للقرآن منهجياً ومعرفياً؛ ف «الأمة الوسط» في 
فكر حاج حمد إطار جغرافي للإسلام امتد ما بين الأرض المحرمة «مكة» في اتجاء الارض 
المقدسة «الشام الكبير بما فيها القدس» وقاعدة ديمغرافية بخروج الأميين من العرب بعد أن 
ا 5 ف انحا بيت المقدسء قال تعالى : طوَشْرَ أ الو وَمنْ 
تحولوا إلى كتابيين من مكة في اتجاه بيت عي 
حَوَنَا. ...> (الأنعام» 97). ات م ار 
وقد أطت الأمة الوسط بمهمة الشهادة على الال قال تال :فت م هد 
لنكُووا شُّبَدآة عَنَ الئاس وَيَكْونَ أَليَسُولُ عَلعَكُحْ سَهِيدًا. . . © (البقرةء 


1١١م‎ 


سرامم ابر سور انب بم مماحيه واسار يعحيد 





لا صلة لها بالوسطية الفكرية» إذ ارتبطت بالخروج الجغرافي والبشري إلى 5 وقد ربط 
هذا هذا الخروج نصاً بمقاتلة اليهود من أهل الكتاب؛ ا اي : < كُكُم رمه 1 زِجت ناي 

لوك تروف زتتئزرت عن الشكر تفؤيئة ب ولو ترب آمل الصكتي لك حي له 
0 مَنْهُمْ الْمَؤْمِنُو رب وَأَكُرْهُمْ الَْسِفُونَ (آل عمران» .)١١١‏ وقد استمر - الخروج - وفقاً 
ا السيف ووفقاً لمعايير النصرة الإلهية والتدخل الإلهي زمن الرسول وما بعده في زمن 
أبي بكر الصديق. ولا يعني هذا أنه قد تم أسلمة اليهود والنصارى من أهل الكتاب في 
الأرض المقدسة بإكراههم بشكل قصري على الدخول في الإسلام» لأن مركز الأمة الوسط 
تعييناً هو جزيرة العربء أما القدس والشام فهي امتداد بحكم تغيير القبلة من بيت المقدس 


2 عه .م 





01 


إلى البيت الحرام قال تعالى: هونن أَتَيتَ لذن نَ أوثوا الككب بِحُلٍ ءيق مَا مَبِعُوأ مَلَمَكَ وما أن 
كع دن را تتم بتاع قِبَلَهَ بض وَلينِ أَمَبَمْك أهوَاءهُم ين ين بعد مَا جحآءك يرت الهلم 
0 إدا لمن ليت »> (البقرة» 46١)غ‏ فمسؤولية الذِكر حصرت في العرب» قال تعالى: 

نّم لدِكرُ لك وميك سوق ُتَنُوتَ4 (الزخرف. 44). ولهذا لم تتم الأسلمة القسرية في 
0-0 المقدس كما تمت في جزيرة العرب بالدعوة وشرعة السيف. حيث لاا يجتمع في 
جزيرة العرب دينان ومركزيتان» وبقي الأمر التحاقاً وليس بالضرورة إلحاقاً قرياًء وكذلك 
دفاعاً وتدافعاً» دينياً ووطنياًء ولكن في حالة الاعتداء على المسلمين وأولنك الذين خرجوا 
كخير آأمة باتجاه الأرض المقدسة وما حولهاء قال تعالى: «َأَوِنَ ينديس بفسَ أنه نَهُم ظيِمرأ 
َإِنَ أله ع1 َي ين ويَدرهِم يعبر حَقَ إل أنت يقُولوا رَيْنَا أ 220 











إن اله عل سْرِهِد قير »* 
ّم آلنّاسَ بعْعَهُم يبت لومت ممع مص وَصَلَوتٌ وَسَدحِدُ يُدْحكرٌ يبا مم الهم حكدرا 
وَلَتَنضُرَنٌ أله من يَنصرُهةٌ إرك أله لمت عَرِيدٌ 4 (الحج ١-9‏ ) 
وبعد اكتمال تأسيس الامة الوسط بإخضاع الشعوب العي تمتد بين مكة وبيت المقدس» 
تحوّل الأمر إلى خخطاب عالمي بمنطق المجادلة الحسنة. حيث تتضمن عالمية الخطاب 
التوجه لاستيعاب وتجاوز كل المناهج المعرفية والأنساق الحضارية إظهاراً للهدى ولدين 
الحقء وهنا يأتي التفاعل الإيجابي والتعايش والتعارف والتسامح مع جميع الكتاببيين من يهود 
ونصارى ومكدوين. وصابئة. ولهذا وفي مرحلة ما يعد التأسيس وحين يحاول البعض إقصاء 
المسيحية واليهودية» وكذلك من اليهود والنصارى أنفسهم - خاطبهم اللّه- بأن اليهود 
ادي عن صرءة ين أرب بالطلا مستلناء قال سال الوواتن اكرة لين اشكتها أل 
ء وَهَالَتِ التصسر ليست الَْهُودُ عَلَ تنو وَعْمَ بنثوت الكتبٌ كَدَلِكَ كَالَ الدبنَ ل يَتكثوت يكل 
كدو نه يحَكُمْ بيهم يوم الْقِيسَة فيسَا كَانوأ فيه يحْمَِمْنَ4 (البقرة» 117). ثم مد تخطابه إلى 
من أتى بعد اليهود والنصارى أي المسلمين؛ قال تعالى: <وَمَن يكن عتم متجة لكوأ 
حر يدت و ينا اناد ا بنيمك لهم فى الأننا 
جز وَل الينرة داك عفدم * ققد ليث ارب يووا كع وج ل ررك الل وسع 
ع4 (البقرة» .)١١195-١١6‏ وبحكم هذه الآية تمتد حرمة المساجد إلى كل مساجد - 





ك1 


القرآن : مهرم الزمن والمتفيرات 


رن جهة عدم استيعاب الشعوب الكتابية وتحديداً اليهودية والنصرانيةء إذ يقد 
على إنتماءاتها السابقة مع ملااحظة انتشار المسيحية وتغلغلها فى أ بفيت 
ِ رجاء جديدة 
على أطراف العالم الإسلامي الأمي بداية من القرن التاسع عشر. يد 
ثم نأتي إلى ما يثيره هذا المعنى حين يسحب على ما عُرف عن شخصية 
الرسول» الخاتم الموقر» بوصفه غير قارئ. فالقرآن الكريم لا يوضح الأمر 
هنا با تخدام تعبي «(أمي) وإنما با ستخدام د تعبير يشير إلى عدم الخط باليمين» 
ونه نأك ص الأمي الذي لا ينتمي إلى حك سماوي سابق : 
وما كنت تلوأ من ملو من كنب وا عَنطُهُ يتنك إِذَا لَرببَ المتيلئر 4 
(العنكبوت» 58). 
إذا فالخطاب الإللهي لخاتم النبيين يمتد من المسؤولية القومية إلى الحالة 
الأمية بالكيفية التي أوضحناها إلى الاتساع العالمي بصيغ متدامجة» وهذا 
خلاف الخطاب الإللهي الحصري قبلياً لبني إسرائيل. 


- العبادة لكل الديانات المختلفة» فسار الأمر كما للآخرين مناسكهم للمسلمين مناسكهمء قال 
تعالى: لكل أت وََعَنَا مَنَكَا ْم يسكور قلا يرسك فى الأ ودع إك ريك لك تت 
هَدّى مُسْنَقِيمٍ * وَإِن دلوك مَل أنه أَعلَمُ يما تَمَمَنُوتَ> (الحجء /53-هة) 
إن كل ما يمس كينونة الأمة الوسط قابل للحوار والمجادلة الحنة وللتعايش» أما حين 
تخترق الأمة الوسط من خارجها أو من الداخل فشرعة السيف تجدد نفها دفاعاً عن الأمة 
الوسط. وقد حصل هذا فى مواجهة الصليبيين والحرب ضدهم والتي استمرت عبر سبع 
حملات امتدت مابين (460١1م‏ -17706م) وإلى مقوط غرناطة سنة (1495م) وكذلك 
الحروب الدفاعية ضد المغول والتتار منذ سقوط الخلافة في بغداد سنة (108١م).‏ لقد تم 
دحر الصليبين واستيعاب المغول والتتار داخل كيئونة الأمة الوسط . 
واليوم عاد الإسرائيليون مجدداً بعد أربعة عشر قرناً من انبعاث الأمة الوسطء 
ديعايشوا ولكن لفرض هيمنتهم وإيجاد مركزية أخرى في قلب الأمة الوسطء حيث لا تجدمع 
مركزيتان ولكن تتعايش الأديان» فالصراع العربي الإسرائيلي اليوم ينبغي أن ينظر له من ذاوية 
سهجية'القرآن. المعرفية:: 1 ١‏ محمد أبو القاسم حاج 
انظر: إبستمولوجية المعرفة الكونية: إسلامية المعرفة والمنهيجء 0 
حمد. دار الهادى. غ0 ». ط ١ء‏ الفصل الخامس: العالمية والتعددية وشرعه لمهم 


لا لياكنوا 


١ها/‎ 


الفرآن والمتغبّرات الاجتماعية والتاريخية 


ثانيا : 

ب) حينما وجه اللّه خطابه القبلي لبني إسرائيل للخروج من مصر فإئما 
أمرهم (بالتوطن) في الأرض المقدسة : 

ع وده مئكم + مع وده را م2 هه 2 3 رعس ع ل اس سس سه 

« يفوم أدْخَلوا الأرص الْمَقَدَّمَد الى كنب ا َه لَكُمْ ولا ردأ عله دار 


حَنِسِرِنَ © (المائدة» ١5؟).‏ 


1م 
1 
9 


- المقايل 

ب وجه اللّه سبحانه خطابه للعرب ب «الخروج» إلى «الناس» كافة وليس 
التوطن في بقعة محددة: 

«١‏ كت خَيْرَ أُمَةِ أِجَتَ نايس تأمروت بالْمَغرُوفٍ وَتَنْهَوْت عن الْشكّرٍ 


5 5 عر 


وَتَومِسُونَ أ وَلوَ ]م مرت أهلٌ أالكحتب لكان حرا لهم 2 مَنْهُمْ الْمُؤْمئوت و هم 
| الْمَسِفُونَ » (آل عمران» .)١١٠١‏ 


ثالث : 

ج) اتسم المسار اليهودي/ الإسرائيلي بخوارق المعجزات الحسية 
المنظورة» من ذلك: 

١‏ - التدافع بين موسى والسحرة حين ألقى بعصاه فالتقفت وليس 
(التقمت) ما يأفكون فجردت أنظار الناس عن متوهم السحر: 

« فَألضَّ عَصَاهُ فَِدَا هى تُمَبَانُ مُيِينُ » (سورة الشعراء» 58). 

+" - شق البحر والسير بين جنبيه : 

« تآرْعيِكا إل مُوبج أن اضرب يَمَصَاكَ لحر دَآشَلقَ مَكَانَ كل ذرقي كالطود 
آلَمَظِيمِ »© (سورة الشعراء» 57). 

م - تظليلهم بالغمام وإنزال المن والسلوى 

0 َتنا َك نسي وَالَلو ثرا ء ين طِبتِ ما رَدَفنا 

ظَلمُونًا موا وَلدككن كَانوَا نهم يَظلِمُونَ © (سورة البقرة » /ا21). 


ع 


هلو 


القرآن: مفهوم الزمن والمتخيرات 


عي - انفجار الينابيع من الصخر: 
م ا رت 125 كه 
«وإذ انتسق مس لقومه- فعا أطرب يَعَصَالك السَجَرٌ انتجرت ينه اتن 


ع م" ممع ع و > لوك > لخدا كن 
حكلوا وأشربوأ ين يَرْقٍ أله ولا تَعَئوا ف 


عَنيَة عَهِمًا قد عَيِرَ كل نايس تَفْرَيَهْمَ 
نض مُفْسِيِينَ © (البقرة» 0 

ه - تحدي العناد الفرعوني بآيات حسية مبصرة: 
لدان وَاَجْرَادَ وَالْفْمّلَ وَالضَّمَامَ ولد نت مُمَصَّدتٍ كَأسْتَكْيروا وَكَانوأ رما ميرت » 
(الأعراف» 1717-137), 

وهناك معجزات حسية أخرى منظورة عديدة . 

- المقابل 

اج( اتسم المسار العربي الأمي الإسلامي بخلوه من هذا النوع من 
المعجزات الحسية المنظورة الخارقة» وقد أكد القرآن على هذا الامتناع» من 
ذلك: 

١‏ - «وقائوا لك ثيس لك عق تيئر كا يِنَ الس يَبوءا * أو كد لك جئة 


م مه 


دك وين لوقك :035 كنا يكن كرو كل مطيقاه وو كل كت بل نا 
يلا (سورة الإسراف ,)9-94٠9‏ 

هنا طلب الأميون العرب ينبوعاً كانبجاس الماء من الصخر لقوم موسى 
كما طلبوا معجزات حسية خارقة أخرى مماثلة» ولكن امتنع الله --القدير- 
عن ذلك. 


” - وأوضح اللّه - سبحانه - ما كان عليه حال الرسول الموقر حين 
متحت هذه الخوارق من الآيات الحسية : 
اود كن كير عَلِْكَ ِعَرَامْي إن أسْتَطعتَ أن 


َي َنَهَا فى الْأرضٍ أو سلما فى 
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الجسم 


ل 


القرآن والمتغيّرات الاجتماعية والتاريخية 


لسَمَل هيوم يَِيَوٌ وز كك أآمَهُ لَجَمَمَهَُ عَلَ الْهُدَئأْ ملا حَكُينَّ مِنَّ الْجَهِيَ» 
(الأتعام» مع 
وهنا تأكيد إللهي جازم بامتناع هذا النوع من الخوارق في المسار 
الإسلامي» أي أن طبيعة هذا المسار الإسلامي مفارقة نوعياً لطبيعة المسار 
اليهودي الذي يتطلب الخوارق الحسية» ولذلك حذرنا الله العليم من الجهل 
بالأمر الذي يحبس الخوارق عن طبيعة مسارنا (فلا تكونن من الجاهلين): 
بمعنى أن هناك أمراً لو علم لما طلبت الخوارق الحسية» وجاء التأكيد على 
اختصاص العلم بفهم هذا القارق في السياق نفسه حين قال اللّهء سبحانه: 
« إِنَّمَا يَستجيب الَذَِ يمون وَالْموْقٌ 
الأنعام» 75) 
فحصر «نمط التصديق والإيمان» هنا بحاسة السمع أي السماعء وليس 
حتى الاستماع الحسي كما كان لموسىء فالسماع هو من قابلية الوعي (الغيبي) 
بالإيمان بتحكيم (السمع والأبصار والأفتدة» وليس تحكيم النظر المادي كما 
كان عليه حال بني إسرائيل» فهنا مرتبة أعلى في العلاقة بين البشر واللّه تتجاوز, 
الحواس المادية» ولهذا رد الله الأمر للعلم مرة أخرى في آية لاحقة من بعد 
أن حذر من الجهل في مبتدأ الآية السابقة: 
< وَمَانُوا لوََا برّلَ عَلَهِ ءَايَهُ ين َيه هُلْ لِبَ أمَدَ كَادِدٌ علج أن يُتَرْلَ ايه ولكنَّ 
آحكيرهم لا يَعَلَمُونَ © (الأنعامى 07337 . 
أما حين يعلمنا اللّه بهذا الأمر الذي حذرنا من الجهل به فسنكتشف أن 
مسار إيماننا باللّه وعلاقتنا به إنما تتم وفق مقومات الإدراك الثلاثي (غيبياً 
وليس المنظور المادي حسياً. 


5 2 عي 
ع روه 


سعتهم الله ثم إله يِجَعُونَ 4 (دسورة 









لذلك حين أراد الله القدير أن يتفضل على الأميين برسالة الإسلام 
يختص برحمته من يشاءء حكن قر لامر جك ا لا ١‏ 
إسرائيل» وحذرنا منهم تماماً كما حذر آدم من إبليس» ثم طلب الله منا 


ل لذلا 


القرآن: مغهوم الزمن والمتخيرات 


تخطئ في فهم الطبيعة النوعية والمميزة لمسارنا الديني القائم على علاقتنا 
(لغيبية) بالله والقائمة على (الإدراك). فنطلب من رسولنا ما سبق لبني إسرائيل 
أن طلبوه من موسى كمعجزات حسية : 

وبا يَوَدُ الت كمَرُوا ين أَمَلٍ الكتب :لا الْدْركنَ أن مُكَرَلَ عَيِصكُم 
عر ين نَيَكُم وَالَهُ ينض بِرَحْمَيْه- من يكآء وَآنَهُ ذو الْقَْلٍ التلير » 


تنخ ين اي آذ تنه تأت ير نهآ آذ يفيه ألم ملم أن اله عق م[ عَيْء دك « 


جوع 

ألم تلم أت لَه لَمُ ملك التسمنوبٍ وَالْأَرَض وَمَا لحكُم ين دوب أله من وَل ولا 
ضِيرٍ * آم ربدُورت> أن مَنْعَنوا رَسُولَكمٌ كنا سُيِلَ مُوبَى ين قل وَمَن يَتَبَدَلٍ 
لَكُفْرٌ بَلِإِمَن مْمَدَ صَنَّ سَوَآءَ أَلسَبِيلٍ» «البقرقء .)1١8-١1١8‏ 

هنا سياق إللهي محكم من الآيات التي توضح «النسخ» باعتباره تجاوزاً 
موضوعياً وتاريخياً لنمط المسار الإسرائيلي / اليهودي القائم على الإيمان 
الحسي المنظور للمعجزاتء وباتجاه الإيمان الغيبي القائم على المدارك» ولهذا 
نهانا اللّه في السياق نفسه عن طلب الخوارق الحسية» التي طلبت من موسى» 
والتي كانت تتوافق مع المسار الموضوعي التاريخي للحالة الإسرائيلية» التي 
هي أكثر تخلفاً عن الحالة الإسلامية ومسارها. وبالرغم من أن بعض المفسرين 
- رضوان اللّه عليهم - قد تأولوا وجهاً آخر لمعنى «النسخ» باعتباره نسخاً 
في آيات القرآن الكريم وليس نسخاً للحالة التاريخية الإسرائيلية ونمطها الديني 
الحسي كما أوضحناء حين ربطنا الآيات ربطاً كلياً وعضوياً دون تجزئة 
السياق. فإننا نأتي بهذا الوجه لمعنى «النسخ» في ما نوضحه ضمن «المقارنة» 
المتعددة الجوانب بين الإسلام و اليهودية. فنحن من مدرسة لا تعتقد أن هناك 
آيات في القرآن المقروء تنسخ بعضها بعضاًء وإنما هناك متشابهات صعب على 
البعض اكتشاف ما يوحد بينهاء إما لإشكاليات في استخدام اللغة وإما لعدم 
الأخذ - حين التفسير - بوحدة الكتاب العضوية» واكتشاف منهجيته الرابطة 
لكل آياته من الفاتحة وإلى المعوذتين» أو نتيجة الأخذ ببعض الأحاديث التي 
تبذو متعارضة مع صريح القرآن دون التدقيق الكافي في هذه الأحاديث وصحة 


ص 


١ 
١ 
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نسبتها إلى الرسول عليه الصلاة والسلام. فخلاصة أمرنا -من بعد ما بيناه - 
أن النسخ يعني تجاوزاً لحالة دينية تاريخية قائمة على المدرك الحسي إلى 
علاقة قائمة على المدرك الغيبي وقوى الوعي الثلاثي سمعاً وبصراً وفؤاداً. 
فلزم أن ينهانا اللّه عن طلب ما كان لقوم موسى من معجزات في سورة البقرة. 
وكما حذر من الجهل بهذا الأمر في سورة الأنعام» وأكد لنا على امتناع 
المعجزات في سورة الإسراء» فهذه سور عدة أحكمت هذا المعنى للنسخ 
التاريخي» وردَّت اكتشاف الأمر به إلى العالم الذي يعني اكتشاف الفارق بين 
المسارين» وسنوضح لاحقاً حكمة هذا الفارق. 
كذلك نود أن نشير إلى أن البعض ممن يجهلون هذا الفارق وحذرهم الله 

من الجهل به قد انساقوا وراء «حتمية» «عصبوية» ظناً منهم أن خخلو الرسالة 
الإسلامية من المعجزات الحسية إنما يقلل من مرتبة الرسول صلى الله عليه 
وسلم إزاء مراتب الرسل الآخرين من الذين أوتوا بهذه الخوارق» وبالذات 
موسى وعيسىء صلوات الله عليهماء فنسبوا للرسول الموقر معجزات حسية» 
وما أدركوا أنهم بذلك يقللون من شأن خاتم النبتين بجهلهم - الذي حذر منه 
اللّه - بالطبيعة والنوعية المفارقة للإسلام. وسيتضح ذلك من الكشف عن 
الجوانب المقارنة بين الديانتين الناسخة الإسلامية والمنسوخخة اليهودية . 


رابعا : 

د) اتسم التشريع الإلهي لبني إسرائيل بالعقوبات الحسية الغليظة التي 
وصفها الله بأنها «إصر وأغلال» والتي امتدت إلى تحريم ما هو حلال بطبيعته» 
وذلك نتيجة ظلمهم وطغيانهم» ويمكن توضيح الأمر على النحو التالي: 

١‏ - «مَيظلِ من ليت عَادُوا حزما عَلمَْ طيتب أَيلَت لح وَيِصَدِجِمْ عن سبل 
له كا * وَأَحَدِجِم ألرِيَذا وقد هوا عَنْهُ اكلم أَمْولَ اس ياليلل وَآعَمَدَئا لفرت 
منج عَدَابًا أليمًا »> (سورة التسافء ,)(51-15٠9‏ ّ 

؟ - حين تحلّلوا من قيود السبت وغضب الله عليهم مسخهم إلى قردة: 


1١١ 
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1 200 


« وَلتَد عَلِنممُ آلذيت اعدو فا مِنَكُم فى الكبتٍ هَقْلنَا لَهُنَ كبوا وَرَءَءٌ >. س4 
(البقرق 658 


وكذلك إلى قردة وخنازير 
دع ميخ كت از وك مك د 520 دا كرمع م2م دي 
دقل هل ِنَم سي 0 0 2 من لعنه أنه َع ج عله وَجَه1 


م اْقرَدَء وَلكَْازِيرَ وعبد الطغوت أَوْلَيِكَ سَرِّ مكنا وَآَصَنُّ عن مول أخيز : 
(المائدة» 595). 
الي ل ال يه 


لوَإِدْ تتقنا اللبل توتهم 6 ْله ظَله وظنوا أَنَم وَاقَع' بم حَدُوأ مآ ءَاتَيتَجُ عور 
وأذكوأ ما فيه لعل تَنَقُونَ » ات ١/ا).‏ 
وكذلك: 


لوَإِدْ آحَدََا مِكَقَكم وَرَكسَا مَوْقَكُمُ الور حُدُوأ مآ +اتدتكم بِقُوَّوَ واد موأ مَا فيهِ 
علَّكُمْ تَنَفُونَ * (البقرةء 5 

+ - ويمضي العقاب الحسي الخارق إلى درجة الصعق والموت ثم البعث 
في الدنيا من جديد: 

لك ار حَدَدكُمْ الصَمِقَة وَآصْر 
للد * خم نمث بعد توك لََلحكُمْ كَفكُون 4 (البقرة» 8ه-3ه). 

ا إصر التشريعات وأغلالها التي جعلها الله على الإسرائيليين 
إلى مستوى لا ينظر معه إلى قتل النفس بصيغة (المفرد) بحيث تقبل الفدية 
وإنما قتل النفس الواحدة هو كالقتل الجماعي: 

اين بل دَيكَ تنما عَكَ ب إترويل أَتَمُ من مكل كفنا 1 -_- 


2 


ف الْارَضِ ناس قَتَلَ أَلنّاسَ حَمِيعًا وَمَنّ اها وكات 


. 5 01 2 ءا م > . مم 5 ترح 
وَلْقَدَ ج52 نهم رُسْنَا يِلبيَتِ ثْدّ إن ج ديا يتكم له 
نز ًّ ا ع عام ل | ميا عماس > لاي م) إن 
ِنّمَا > جرو لَدبنَ ين يحَارِبُونَ ] لَه وَرَسُولٌ وسعون يى الأرض د أن يَفَكَلوَا أو 


ا ًِ 1 ِ 701000 
سبوا أ تُقَطَمَ أتديه: وَآبَعْلُقُم مِنْ حلي أو ينمرا يرت الأرض ملك 


م رع ف الذَّنيا وَلَهُرَ في الْآرَدَ عَدَابٌ عَظِيٌ 4 (المائدة» 737-157 , 


1١1 
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وقد طبق سيد الأنصار في المدينة المنورة (سعد بن عبادة) هذا النص 
التشريعي المعمول به في التوراة عليهم حين حاربوا الله ورسوله في غزوة 
الخندق وحلفهم مع الأحزاب» وهو نص وارد بحق اليهود وليس المسلميٍ 
ا ا ع ل (بحد ا ا 
المسلمين دون الرجوع إلى مبتدأ الآيات الدالة على خصوصيته التشريعية 
اليهودية كنوع من الإصر والأغلال» تماماً كالنص في ما يختص بالقتل 
الجماعي ضمن الحالة الفردية حيث لا تقبل الفدية . 

5 - ويتخذ الله تشريعاً للإسرائيليين يقتضي معه (الممائلة)» فلا يتم 
القبول بعقوبة قياسية أو تعذيرية تؤخذ بالاجتهادء وإنما الجزاء من طبيعة العمل 
نمسه وليس من جنسه : ' 

«وَكَنَا حَلتحَ ذبآ أن آلنّفس بالتفين والمنت يِالعَيبٍ والاقت يالأنف والأذنت 
ددن لصن ِألحِنَ مَالْرحَ قِصَاضٌُ هَمَن صَصَدَََّ يد فهو مم كَئَارَةٌ لذ وَصَ لَرَ 


ع 2ه ماع ل 2 2 عد لط 
تحَكم بم ب لد َأَوْكِيِكَ هُمٌ الطَنِمُونَ وكفينا ع2 رهم بعيسى أبن جم 

كب سس سس 0 عي م “ماه ١‏ موس 
مصدة بِيْنَ يديه من لتَوَرَنةٍ وَدَاتَيسَنهُ لْإِيِلَ فيه هدّى 0 ومصرقًا لما بين 


هه 


يَدَيْهِ مِنَ التَوْرئنة وَهُدَى وَمَوْعِظَةَ يِلَمُتَّقِينَ» (المائدةق» 45-46). 

فأصل هذا التشريع كان عليهم من قبل عيسى. ا 0 
ونكتشف فيه أن عفوهم في حال الجروح لا يعتير صدقة وإنما (كفارة) -(فمن 
تصدق به فهو كفارة له)ء والفارق بين الكفارة والصدقةء أن الكفارة إنقاص من 
سيئات في حين أن الصدقة هي إضافة حسناتء, وما ذلك إلا لأن الإسرائيلي 
الذي شق له البحر وتدنى له المن والسلوى وظلل بالغمام وانبجس له الماء من 
الصخر لا يعامل في حال العقوبات والغضب الإللهي عليه إلا بما يماثل العطاء 
الحسي الخارق» فهذه من تلك» ولذلك جعلت صدقته كفارة لأن المطلوب 
منه ممائل لما أعطي له وهو دائماً - أي الإسرائيلي - في ما يعطيه دون 


مستوى ما يأخذ. بيتها الله يشرّع لعفو المسلم في الدم بوصف هذا العفو 
صدقة لا كفارة: 
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راد مهم الزمن والمتخيرات 


جيه انين “نا ثيب عَكِكْ” اليصاض ف القت كزره : 

و ل م2 
الو همد م 5 1 00 بر وَالميْدٌ لثر 
والانق انق فمن عَفِي لم مِنْ أخيه شىء فَأئبَاء يا لسري وام ليه لبد 
م سماد م 3 رلا ع# عم 6 يد 
نيت من ره ورحمة فمن اعتدى بَعَدَ ذَلِكَ فَلَمُ عدا بإحسن كِكَ 


حم سي 5 بده (سورة البقرة؛ 


.وهنا أخاز الله إلى عبدا (التجديف) في الشريع على مين 
الفدية إتباع بمعروف وإحسان . 

باح قد أكد الله على عذه الإصر والأغلال ببحق اليهود حين لجا إل 
شي وقومه اعتذاراً عن عبادة العجل» سائلين اللّه التخفيف فأوضح اللّه لهم 
استمرار الإصر والأغلال كعقاب حسي خارق يمائل العطاء الإعجازي الحسي 
الخارق إلا أن يتبعوا النبي الأمي الذي تتميز شرعته بالتخفيف المقرون بالرحمة 
وبالعالمية» فكان هذا مبتدأ الإشعار لليهود بنسخ المسار الديني التوراتي» 
وشيخ الشريمة التوراقية :وإضرها وأعلالهاء: كما ازردنا ف سورة البقرة (الآيات 
من ٠١5‏ إلى »2٠١8‏ وقد كان حوار اللّه مع موسى والسيعين رجلاً على 
النحو التالي ِِ سياق الآيات : 


«وَاخْتَارَ كو ن قوم م سَبَعِينَ رجلا ليق لفيا لمآ أحَدَثهُمُ َليَجَمَهُ دَالَ َب لو سِنْتَ 
5 21 . عا عا عَم اكه 00 لسلس بعش سىس 2س 
هلكتهم من قَبَلُ وإتَى أَْبِيكًا ء ا مَعَلَ أَلسٌفَهاك مِنا يي إِنْ ه إِلَا وننئكَ مُضِلٌ يها مَن كَمَامُ 
تي من كنا 7 وم اط اونمت نت عَيْرٌ الْمَفِرنَ * وحنب لنا فى هذه 
ا 000 100 عن مسر عمط 2 
ألانيا حَسَئةٌ وف الْآخِرَة إِنَا هُدَآ إلَنَكَ كَالَ عَدَاِب أَصِيبُ به. من أسَآءُ وَيَعْمَقٍ 
اه سه دع شاع عرس 7 2 ب ميم ب ععج 2 اع عه ماعه 2 
رسعت كل شو وام معد لبَكَرةَ وَاَلْدِنَ هم يَاييِنا ونون 
2 0 أذ 5 لي 
* ألِْنَ يَتَعْوتَ السُولَ آلبَىّ آلا وج ألَذِى 2 يِدُوكَمٌ مَكنوًا عِندَهُمْ فى الورسة 
رلء 9 3 9 0 5-2 هر 
داليمل يَأْمَرَهُم ِاَلْمَعَرُوفٍ و2 0 عَنِ لك رجحل َهُمْ الطبّت در 
0 5 26 7 6 2 
َكَيْيوَ ألَّى 226 0 تيت مثا 


عَليهُرُ لْحَبَيِتَ و وَيِضَعٌ عَنْهُمْ إِمْرَهُمْ والأغلال 0 
بو 2 را مه 

ٌْ وعرروة وصدو 0 0 َلَذِى أنزل معةم 
الأعراق ‏ 66 لاه .)١‏ 
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القرآن والمتخيّرات الاجتماعية والتاريخية 


فبموجب هذه الآيات جعل اللّه التخفيف والرحمة» ووضع تشريعات 
الإصر والأغلال وقفاً على الرسول النبي الأمي باعتبار الإسلام ناسخاً لليهودية 
ومفارقاً لمسارهاء وبما توضحه هذه المقارنات». كما بشرهم اللّه في تلك 
الوقفة نفسها على الجبل بعيسى عليه الصلاة والسلام» وجعله حلقة وسطى ما 
بين موسى ومحمد (مكتوباً عندهم في التوراة والإنجيل) . 

- المقابل 

د( 

١‏ - اتسم التشريع الإسلامي بالتخفيف ووضع الإصر والأغلال كما أشار 
الله لبني إسرائيل في وقفة الجبل» وليحل أيضاً تلك الطيبات التي حرمت 
عليهمء وليتجه بالدعوة اتجاهاً عالمياً؛ لهذا جاء تصديق الوعد الإللهي في 
الآية المتصلة بوقفة الجبل من يعد البشارة بالنبى الأمى وشرعته المخففة 
والناسخة للشرعية اليهودية: اس 

<ثُلَ يَتآنمُها آلنّاف#ه إن رَسُولُ اسه إلِتِكُمْ جَِيكا الَرِى لَمٌ مالك السَمَدوّتِ 
لكر 1 إله إلا هُوَ يي وَيييثُ قتَلِئوا يله ورَسْوِه التي الذي الى يُذيث 


بِآسّهِ رَحكَلِميِهء وَاتَّمِعُوَهُ لَمَلَحكمْ تَهَتَدُونَ! (الأعراف. .)١608‏ 


٠”‏ - باتعجاه سنة الرسول العملية نحو التخفيف والرحمة في التشريع تأكيداً 
للبشارة به في سورة الأعراف وتحقيقاً وتبايناً لمنهج القرآن» تأكد لليهود أنه - 
أي الرسول الموقر - هو النبي الأمي المبعوث إلى الناس كافة والقائم على 
الشريعة المخففة» فجعلوا همهم الطعن في أهم علامتين من علامات الرسالة 
الإسلامية. وذلك بالطعن في شرعتها المخففة وفي عالميتهاء فعبر الطعن في 
هذين الأمرين بالذات يحاولون إبطال جوهر الرسالة الإسلامية الناسخة لهم 
ولدورهم ولدينهمء ولقد حذرنا اللّه - سبحانه - كثيراً من هذا التوجه 
اليهودي حين ذكر في مبتدأ آية النسخ : 

< نا يَوَدُ آرت كُمَرُوا من آهل الكتب ولا الشرِكِنَ أن يُمَزّلَ عَتِحكُم ين 
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القرآن: مفهوم الزمن والمتغيرات 


00 د لء اه 


شن رََ واس ينص برحمدهةء سس كا ود ذو المي ل لْمَظلِيمِ *< 
(بقرة 00 لو لنا وال 
ومع هذا التحذير ا لهي و ي يمائل تحذيره لآدم من إبل وقعنا في 


برطلا ما دس علينا وبالذات حين نسب إلى الرسول تنفيذه لأحكام هي من 
زوع الإصر والأغلال وليست واردة في في القرآن الكريمء ولم ننتبه نحن إلى 
رنزى هذا الدس الذي يمضي لأبعد من قيمة الأحكام نفسهاء ٠‏ فالمقصود به في 
إلنهاية البرهان على أن محمداً يتبع ما كانت عليه شرعة اليهود»ء وبالتالي ليس 
هو النبي الأمي الناسخ لشرعتهم بشرعة التخفيف» وبالتالي تبطل عالميته» 
وعليه لا بد من مراجعة بعض هذه التشريعات المدسوسة علينا دون أن نتنبه 
إلى خطورة مغزاها؟؛ وبالذات في ما يتصل بالرجم 

أما ما حدث في المدينة المنورة يوم الأحزاب من تطبيق لحد (الحرابة) 
على اليهود والمنصوص عليه في سورة (المائدةء» 2577© فهو تطبيق لنص التوراة 
عليهم بعد أن رفضوا الإسلامء وقد أوكل الرسول الحكم عليهم بنص التوراة 
إلى سيد الأنصار سعد بن عبادة» ولم يتول الأمر هو شخصياًء لأن طبيعة 
الحكم ليس من شرعته المخففة . 

" - تبعاً لنسخ الإسلام الإصر والأغلال فقد وضع منطق التكفير والكفارة 
نهائياً عن المسلمين إلا في حالتين فقطء تمس الأولى منهما القسم زوراً 
بالذات الإلهية (المحرمة). وتمس الثانية مخالفة أحكام (التحريم) في الأرض 


1 
يواكم أ الهْوِ ف يسيج ولكن يُوَِرُحكُم يِمَا عَقَّدمْ اليس مَكتَرن 
ا عِسْرَوَ مَسَلكينَ بن أَوْسَطِ ما مون أَهْليكُم أ نَوَتُهُمْ أو عََرِيرٌ رون 
2 يام تلكة أيَاوْ درك عَكَرَهُ اتيك إذا كنك واخقطنا بستكم كَدَيكَ 
جا أله كم يليو م نَ (المائدة» 48). 
000 
ا لين “اموا ل تَقئثوا الصَيدَ وَآتْ حرة ومن كَتلمٌ عم متميّدا مَجرَآء 
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نَل مِنّ نَمَو يَتَكُمُ بو دوا عَدَلِ عِنَك هديا بم الْكمْبَةَ أو كَخَّرَهُ لَمَادُ مَسَكينَ أَوَ عَرَلْ 
دَلِكَ صِيَامَا لَدُوقَ وَل مرو عَمَا أَهُ ء ا م 
أَنيقَارٍ » (المائدة» 948). 

فالتكفير يلحق بالمسلمين فى هاتين الحالتين فقط» وهما مما يمس بالذات 
الإلهية المحرمة والبيت المحرم» أما عدا ذلك فيكفر اللّه نفسه السيئات عن 
العستامين بنا يشكهم لام تعافقى بت عن أو بال أو ولك 

< إن يدوا لصَّدَكتٍ يَنِعِنَا هِّ 0 تحفوها وَنُوْنوُهَا المفرك فهو حر 


ءٍٍ الك 7 ل من سَيَِانِكُمْ وَآنّهُ يما تَعَمَنُوْنَ حَبِيكٌ * (البقرة» .)57/١‏ 


تلخيص الفوارق بين المسارين الدينتين» اليهودي والإسلامي 






الإسلام 


خطاب عالمي إلى الناس كافة يتدرج 





خطاب قبلي محصور في بني 



















في إطار واحد من مسؤولة عربي إسرائيل . 
إلى حالة أمية إلى ظهور كلي 
للدين. 
يقوم الإسلام على الخروج إلى تقوم اليهودية على التوطين في 
الناس كافة . الأرض المقدسة . 





يرتبط تنزيل القرآن بالأرض المحرمة 

غير قابل للتحريف» ويعتبر مرجعاً 

لكل أشكال الوحي المتقدم زمانياً 
عليه . 


يرتبط تنزيل التوراة بالأرض 
المقدسة حيث تتدنى درجتها عن 
الأرض المحرمة. 




















تعتمد العلاقة مع اللّه على 
المدركات الغيبية بقوى الوعي 
الثلاثية سمعاً وبصراً وفؤاداً ودون 


تعتمد العلاقة مع الله على الحواس 
المنظورة والمععجزات الخارقة . 





خوارق لحسية . 
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القرآن ناسخ للتوراة وأمة المسلمين 


التوراة منسوخة بالقرآن 
ناسخة لأمة بني إسرائيل . 


والإسرائيليون تسخوا بالمسلمين. 





هذه هي الفوارق الجوهرية بين الديانتين» وبالتالي ينبغي على الفكر 
الإسلامي أن يتعمق في معاني عالمية الإسلام ضمن تدامج أطره بداية 
بالمسؤولية العربية والمحتوى الأمي والاتساع ضمن وعد الظهور الكلي 
للدين» مع ربط العالمية بشرعة التخفيف والرحمة وعدم الأخذ بما كان في 
شرائع الدين اليهودي المتجه نحو القيلية والمدركات الحسية» وبذلك نصل 
إلى فهم (النظام الديني الإسلامي) وأبعاده الفكرية والفلسفية» مع إعادة النظر 
في القرآن الكريم والمجيد والمكنون وفق هذه المعطيات» فالإسلام هو دين 
الحاضر والماضي» وأهمية هذه المقارنة أنها توضح آفاق المكنون الإسلامي 
للمستقبل» أي التعاطي الحضاري الجديد مع الإسلام باتجاه ظهوره كمنهاج 
للهدى ودين الحق كله. وبهذا يجمع الله لنا في كتابه الخاتم لكل الكتب 
والمصدق لها ما بين الثابت والمتحول في الزمان والمكان. 
أمامنا الآن التأكيد على الاتجاه العالمي للإنسان المسلم انطلاقاً من 
المسؤولية العربية واحتواء للإطار الأمي وتطلعاً للعالم كلهءوذلك بروح 
حضارية تستجيب لشرعة الج لتخفيف والرحمة وتتفاعل في سبيل التجاوز 
الايجابي مع كل الحضارات والثقافات والأفكار والأطر الإيديولوجية بهدف 
ترقيتها باتجاه النظام الديني الإسلامي» ولا يكون ذلك ممكنا إلا بتجاوز 
الانغلاق (العصبوي) المحدود في إقليميته الجغرافية -البشرية 0 ل 
الدين نهجاً إيديولوجياً موروثاً دون الانفتاح عليه كإطار معرفي متقام ٠‏ 
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القران والمئفيّرات الاجتماعية والتاريخية 


مسؤولية إعادة قراءة الواقع الحضاري العالمي كله من خلال القرآن تمهيداً 
لمرحلة الظهور الكلي للهدى ودين الحق. واللّه دائما هو الموفق. 

فمن علامات توفيقه الأساسية أن جعل لنا هذا القرآن محتوى وعي كوني 
نستدرجه بقوى الوعي الثلاثي» نيعا وبصراً وفؤاداء متحت 4ه استجابة 
حضارية متقدمة لكافة أزمات التطور البشري» خصوصاً أن القرآن قد نسخ 
مراحل النظر الحسى فى مدركات البشريةء وأطلق قوى الوعي الإنساني التي 
تتكشف كل يوم عن مناهج جديدة في المعرفة التي يقابلها القرآن بالكشف عن 
مكنونات جديدة أيضا. 

هكذا يتضح أن التعامل الإلهي مع الصيرورة التاريخية هو تعامل يقوم على 
التفاعل بين الغيب والإنسان والطبيعة ضمن مجرى هذه الصيرورة» ومع اعتبار 
المتغيرات الزمانية والمكانية» فلا مجال للنظرة الاسترجاعية السكونية التي 
تمارسها بعض حركات الصحوة المعاصرة والتى لا تميز - لأنها لا تدرك 
فلسفة'التقيراتاح بين تشريعات وضعك لليهود وتشريعات إسثلامية اتاسكقة 
لهاء فأدخلت في الفكر الإسلامي مفاهيم الحاكمية”*؟ الإللهية والجاهلية 
والتكفير والرجم» بل حتى (حد الحرابة) والصلب وخلع الأسنان. أي شرعة 
الإصر والأغلال التي فرضها اللّه على بني إسرائيل . 

قد يقول قائل: إن مسيرة الإسلام لم تخلُ من بعض المعجزات الحسية 














لها موابين المغرية الدينق جعلوا من مفهوم الحاكمية قاعدة للتغير ولبناء مجتمع إسلامي في 
العصر الحديث نجد سيد قطبء فالحاكمية عنده تعني إفراد اللّه وحده بالحكم والتشري إْ 
والقوامة واللطان واستمداد كل التشريعات والمنامج والنظم والقيم والتقاليد والموازين 5 
الله وحدهء وتطبيق شريعته على كافة مناهج الحياة» فليس لأحد من خلق الله أن يشرع غيٍ 
ها شرع الله كان من كان. فهو وحده سبحانه المشرع لعباده وهو خالق هذا الكون ومد 
وقد بين هذا المعنى في مواضع عديدة منها ما جاء في تفسيره للآية (40) من مورة يو 
وغيرها. وقد سبق أبو الأعلى المودودي سيد قطب إلى هذا الفهم في كتاب له يعنوا 
تدوين الدستور الإسلامي. وقد صدر عن دار الساقي كتاب بعنوان الحاكمية يتناو 
الموضوعات المتعلقة بالمفهوم ورؤية حاج حمد للموضوع. 


بره 
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القرآن: مفهوم الزمن والمتغيراث 


لعي نص عليها القرآن» من ذلك حضور 
بدليل الآيات : 
١‏ 2.2 ب دصسهه با مس ل 00 

«إذ تَسَعِينُونَ ربكم َسْتَببَابَ لحك أن نمدم بأل ين التتيكة م دورب 


وبا جمَلَهُ أ َه إلا مشر وَلِتَمَينٌ يد- ويك وا لصي ا من در أمدْإره َه 
ع سس 2 عي 4 الثعاب ا عَنَدُ ويل 2 رس م - 
عَرِيقٌ إِذْ نيكم سَّ ند مزل عَلدِكُم ين الصمل مه يرث 


الملائكة معركة بدر وقتالهم فيها 


بو يذب عَُِ ير 0-0 ريط عل ع عل مي بيت به ب به آلْأقرم 2# اذ َس 
رَيْكَ إِلَ الْمَلقِكةَ أن معَك مَك ينوا اليرت مثو سَأْلْتَى في وب الديت 
لغب فَأضْرنوا فَوْقَ الْنَمَمَاق وَأضْرِووأ مِنْهُم حكن بنَانِ4 (الأنفال 1١-9‏ ). 
ولكن المستدلين بهذه ا غفلوا عن اللغة القرانية» فاللّه قد أمر 
الملائكة بالضرب (فوق الأعناق)» ولا يكون الضرب إلا تحت الأعناق أي في 
الرقاب حين يكون بالسيفء أما فوق العنق فتكون الجملة العصبية الدماغية 
المحمية بالجمجمة» فالضرب هنا ليس كنوع ضربنا. ثم أمر اللّه الملائكة 
بضرب (الينان) وهو نهاية الأصابع وليس ضرب البنان من نوع ضربناء إذ 
يكون ضربنا قطعاً للكف أو اليد وليس نهايات أطراف الأصابع» ويمكن مقارنة 
نوعية ضرب الملائكة في سورة (الأنفال) بنوعية ضرب البشر في سورة 
(محمد): ١‏ 1 
َإِدًا لَه قبسم ادن نَّ كفْروأ فَصَرَبّ ب لقان يد دآ اسموهر همدو الْوْبَافَ فَإِمًا 1 
دَإِما هِدَآهْ 0 ص ار رارع 0 ولو يك اله لَأَننْصَرَ هِمُمْ ولكن 55 
بَعْضَحكُم بِبَمضٍ وَالَدنَ يوأ فى ميل لَه فلن يَضِلَّ أَضَكمْ» (سورة محمد؛ 5). 
فضرب الملائكة استهدف إبطال الجملة العصبية (فوق الأعناق- بنان) 
وبشكل غير منظورء أي لا انقح في بابي الخواوت الحسية المرئية . 
إذأء هل لنا بموجب هذه المقدمات أن نكتشف حاضر الإسلام 0 


ضمن صيرورة المتغيرات» وكيف ينبغي لنا 000 لو 1 
للقرآن نفسهء والذي أوضح لنا متغيرات التعامل من آدم - بنو إسرائيل- 
الأميون العرب؟ 


0 


مَرُوأ 


"١ 


القرآن والمتغيّرات الاجتماعية والتاريخية 


فقد أبصرنا كيف هو الفارق في الخطاب الإلهي الموجه إلى الحالة القبلية 
الإسرائيلية عنه إلى الحالة الأمية العربية» وكيف اختلف النهج بما يعني ضمناً 
أن مرحلة ظهور الهدى ودين الحق والتي تأتي بعد متغيرات أربعة عشر قرناً لا 
بد أن تستمد من القرآن وعيها الخاص بها كما استمدت مرحلة الأميين وعيها 
الخاص بها من الكتاب ذاته» وقد قضى اللّه بذلك صراحة في سورة فاطر التى 
أكدت على استمرارية العطاء الكتابي: ١‏ 


ول موماك براه 


«رالرَى يما ِلك من نَ الكتب هو الحى مُصَدّكًا لما بين 2 سس أله بعنادو 


لحي بصي * ثم وتنا الكتنت النينَ َصطَفَبا من عِبَادِنًا ا 0 
نهم مُقتصِدٌ وَبِنْهُمْ سَاِق بِالْحَيررُتِ بإِذنٍ أله دلنك هر الْفَضْلُ الكَبيرُه 
(قاطرء 070-871 , 

فلو ظلت المعاني المستمدة من القرآن هي المعاني ذاتهاء وظلت 
الاجتهادات هي الاجتهادات ذاتها منذ عصر التدوين فى القرون الهجرية 
الأولى» لما كان ثمة حاجة للنص على توريث الكتاب. 7 

إن التوريث يعني الاستمرارية لمقابلة المتغيرات والانسياب مع صيرورة 
الزمان والمكانء فهل يتكشف القرآن عن جديد نقابل به مشكلات العصرء 
مشكلاتنا ومشكلات الإنسانية جمعاء؟ ثم كيف يتكشف القرآن عن هذا الجديد 
الذي يقابل الصيرورة التاريخية والاجتماعية المتجهة نحو المتغيرات؟ 


11 


الفصل الثالث 
المتغيّرات والرؤية المنهجية للقرآن 


تساءلنا في نهاية الفصل الثاني: هل للقرآن أن يتكشف عن جديد لمواجهة 
إدكاليات المتغيرات الناتجة عن الصيرورة التاريخية والاجتماعية؟ هل له أن 
ييكشف عن جديدء وهو المقيد إلى اللغة ذاتها وألفاظها التى استوعبتها 
التفسيرات المتداولة من قبل؟ ْ 

نقول: تون فمبدأ التعامل مع متغيرات الزمان والمكان وارد إلهياً بالكيفية 
التي قدمنا لها ذ في الفصل الثاني وما يستتبع ذلك من اختلاف المناهج. وقد 
أوضحنا كيف اختلف الخطاب الإللهي الموجه (قبلياً) إلى بني إسرائيل عن 
الخطاب الإلهي الموجه إلى العرب الأميين في فترة زمنية تالية» والقضية الآن 
كيف ستفهم مرحلة ما بعد الأميين العربء - وبعد أربعة عشر قرنا - 
علاقتها بهذا الكتاب؟ 


خاصية إعادة الترتيب : 
هناك أمر لم يتوقف لديه الكثيرون ويختص بتعامل القرآن المستقبلي مع 
الصيرورة التاريخية والاجتماعية وفي اتجاه عالميته الشاملة . هذه الخاصية هي 
إعادة ترئتيب آأيات الكتاب خلافاً لما كان عليه ترتيبه تبعا لأسباب التزول» 
فالقرآن قل تنزل بداية تسوزاة ة (العلق) في حراءء 0 ثم تتابع السياق إلي آية 0 
78 ارو م+*.. 4 
مَك ل دبي وَأَقَدَثٌ عط نِعَمَيق وَرَضِيتَ لكم الِِسَلم م ينآ و 
3 تحصو مر متبَايٍ لك يذ انه حقة كيم 


١6 


لقران والمتغيّرات الاجتماعية والتاريخية 


وهذه موضعها فى الجزء السادس من الآية رقم (7) في سورة المائدةء أما 
الترتيب المعاد فقد بدأ بالفاتحة وانتهى بالمعوذتين وهو إعادة ترتيب وقفي كان 
ا د وعلى ذللكا عن القراك ‏ 

<وَإذا بد بَدَأنَآ ءَايَدَ تكات حَايَوٌ رمه أعبلم يما رقب الوا إِسَّمَآ أ 
مف ,1 ل لكر لد تلن » قل تثك ثيغ ألّدّن ين ريل بِأَلَيّ 5 


حب ا ع ا 


راكذا رشيى تين لِلْمْمَلِمِينَ * (سورة النحل» .)١1١5-١‏ 

فهنا يحدد اللّه - سبحانه - حالتين: قضت الأولى بالنزول طبقاً 
للمناسبات» وهي حالة (تثبيت) الإيمان» وقضت الثانية بإعادة ترتيب الآيات 
لغاية مستقيلية» (وهدى وبشرى للمسلمين) والبشرى هي دوماً تشير إلى حالة 
مستقبلية اقتضت الخروج بنسق البنائية القرآنية عن التقيد بالأسباب الظرفية إلى 
المنهجية العضوية التي يتناولهاء في كليتهاء العقل المستقبلي. ومن هنا يشرع 
في قراءة القرآن ككتاب موحد عضوياًء وممنهج بهذه الوحدة في بنائية هي 
كمواقع النجوم . 1 

امه دياعي فنا نجي ونين النزول) في التفسير وإخراجاً 
للقرآن من التقييد الاجتماعي والتاريخي إلى الإطلاق العالمي» ليتفاعل مع 
مختلف مناهج المعرفة ومختلف الحقول الثقافية العالمية» والقرآن مهيأ لذلك 
بحكم ثلاث من خصائصه : 

)١‏ مجيد لا يبلى مع متغيرات الزمان والمكان: 

«ابل هُوَ فيان يجيد * فى لَوْح تَحْمُوظِ » (سورة البروجء 077-171١‏ . 

”) كريم بمعنى تجدد العطاء: 8إِنَمُ لاق يي 4 . 

*') مكنون قابل لأن يتكشف عن جديد: #ف كتنب ككنون ». 

الصياغة الكلية تمائل في البنائية مواقع النجوم الضابطة للحركة الكونية» 
والمتبادلة التأثير» بحيث ضبطت مواقع الحروف فيه فأصبح (كوناً -كتاباً) 
ممنهجاً بوحدة عضوية كلية حية من فاتحته إلى معوذتيه تستمد منه معرفة 
المكنون بالكرم الإلهي حين يخالط/ يمس الوعي : 
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المتغيّرات والرؤية المنهمجية للفرآن 


ممع 


وء » فى كتب تكون * لا يَمَسُدُد إلا الملهَرونَ» لمم » إِنم هران 
وهنا نقارن الفرق بين المس العم أسودة الواقعة» 6/4/6 
5 0 بين لعقلي والوجداني واللمس البعيرى يدري 

<وَلَوْ نَرّلَا عَلَيِكَ كتبًا ف وَرطاين كلسو 
بخ مين 4 (سورة الأنعام» 07 . 

فالمس عقلي وجدانيء أما اللمس فعضوي يختص بتناول جلدة لكتاب 
(القرطاس)» وقد أخطأً كثيرون حين لم يميزوا الفرق بين مس مكنون الكتاب 
بالعقل والوجدان؛» ولمس جلدة الكتاب» فحظروا على الناس تناول الكتاب 
دون وضوء وطهارة وليس هذا مقصد الآية» علماً بأن الإشارة إلى الطهارة هنا 
ليست عائدة لذات المتطهر بالوضوء أو الغسل» وإنما عائدة للّه (المطهرون) 
وليس (المتطهرون) . 

على هذا نقول: إنه بمقدور القرآن الكريم عطاءء والمجيد ديمومة» 
والمكنون معنى» أن يتكشف عن مفاهيم جديدة» تقابل إشكاليات الواقع 
المتغير ومفاهيمه» فهذه خاصية أثبتها الله للقرآن كما نص في تحقيقها على مبدأ 
التوريث في سورة فاطر /5١(‏ 0677 وفي هذا الإطار نقول: إنه كما نكتشف في 
الأرض والفضاء الكوني نظريات جديدة بحكم تطور واختلاف مناهج وسبل 
معارفناء كذلك فإن تطور مناهج النظر للقرآن من «تحليل» واستدراك لوحدته 
المنهجية العضوية يمكن أن تعطى منظورات جديدة. فالقرآن يماثل الكتاب 
الكوني كلما تغيرت مناهج البحث فيه تكشّف عن مكنونات جديدة . 

إن ما يتكشف من مكنون القرآن وفق استخدامات المناهج 0 
الجديدة للا يأنتي بالضرورة «متناقضاً» مع التفسيرات والاجتهادات التي بلور 
السلف الصالح. وإنما هذا الذي يتكشف هو «وجه آخر» لنفس المجالن 
اد وذلك حين نأخذ «تحليل القرآن ضمن وحدته العضوية 

نمسجية ) . 


2 


لك ع تيئر ل 
دِيم لَقَالَ ‏ بن كفروا إن هنذا إل 


١ /ا‎ 


خلافاً لأسباب النزول الحصرية. وهذه هي المرونة في كتاب قدرة اللّه 
لكل البشر والحضارات». مخترقاً كافة المذاهب والمفاهيم» ودون أن يقصر 
بالتضييق» ليكون حكراً على مفاهيم شمولية جبرية كنوع الفلسفات الوضعية 
التي تبوتق الإنسان وتقسره على نظرياتهاء وهنا لا يصبح ثمة تعارض بين 
«ثبات» النص القراني و«اختلاف» المفاهيم للنصوص نفسها تبعاً لاختلاف 
مناهج البحث والمعرفة من جهةء وتبعاً لتناول الكتاب في وحدته العضوية 
المنهجية من جهة أخرى . 


هل هناك رسالة ثانية؟0*) 
يجب معرفة أن التطور من المرحلة الأمية المقيدة إلى المرحلة العالمية 


(»*) رغم أن أبو القاسم حاج حمد قد أصدر كتابه العالمية الإسلامية الثانية في وقت مبكر 

(ظهرت الطبعة الأولى للكتاب عن دار المسيرة سنة 1417/4م) فالبعض من الناس يخلط بوعي 
أو بعدم وعي بين مشروعه هذا وما كتبه المفكر الوداني محمد محمود طهء خاصة كتابه 
الرسالة الثانية في الإسلام وكتب أخرى. ويعد محمد محمود طه زعيم الإخوان الجمهوريين 
في السودان ومؤسس الحزب الجمهوريء الحزب الذي عرف بمعارضته للنظام الوداتني 
آنذاك» وقد أعدم محمد محمود طه بتهمة الردة من طرف النظام السوداني في عهد 
الرئيس النميري الذي كان من وراء تطبيق حكم الإعدام بتاريخ 18 كانون الثاني/ يناير 
ه8١‏ . 

فالفرق شاسع وواسع بين مشروع حاج حمد ودعوة السوداني محمد محمود طهء إذ إن 
مشروع حاج حمد الذي نحن بصنهده ينبني على مداخل منهجية صارمة تنظر إلى القرآن 
ككتاب منهجي كلي يتمتع بخصائص الوحدة العضوية. بينما دعوة محمد محمود طه تنحر 
منحى تفكيك رسالة الإسلام إلى أصول وفروع؛ وصاحب هذه الدعوة يجعل من نفسه باعثاً 
لاصول الإسلام بدل فروعهء كما أنه يدعي بأنه يأخذ رسالته مباشرة عن اللّه ويلا واسطة 
وذلك عبر (العلم اللّدني) وبما تحقق له من عبودية» وهذا يعني أن دعوته تنيني على 
التأويلات الباطنية». وهو ما يرفضه حاج حمد جملة وتفصيلا. 

إن حاج حمد قال بالعالمية الإسلامية الثانية (كدورة تاريخية) ثانية للإسلام تعقب الدورة 
الأولى ضمن شروط تحقق (جدل تاريخي محدد)» يبتدئ ب «عالمية الأميين؛ ثم «العالمية 
الشاملة» للإسلام عبر تدافع مابين العرب والإسرائليين» وهذا ما فصل فيه حاج حمد القول > 


1١74 


اناده لاتيني مرجلة مفصلة أو مستقلة عن الولو واه 
ني إذات الوسالة ضمن متغير عالمي و ميري 0 لأ عي سباق لهاء 
وننهور الكلي للهدى ودين الحق إنما يرجع الله بام إن 2٠‏ © كل آيات 
111110111ذ2غ 
ىما يبطل منطق القائلين بخصوصيات دينية اجتهادية بمارت ٠‏ 0 
ستقلالية عن خاتم النبّيم» وكذلك لز بعرعيها برعا 
من الا ّ 0 1 مين وكدبك مطل منطق العائدين إلى (وحدة 
الديانات الإبراهيمية)» دون أن يكون مر جعهم القرآن الذي بيده اناك 
هذه الإبراهيمية ويشخص توجهاتها كما حددنا في الإيضاحات» وقد حتم الله 
الأمر كتوريث عن الرسول في سورة فاطرء الآية ”م م وبآ الكتب الننَ 
أَسْطْمَيِنًا من عِبَاوِنَا * . 1 
فالمطلوب هو التعاطي مع القرآن كمنهاج للهدى ودين الحق» بعد إعادة 
ترتيبه ضمن وحدته العضويةء وتبعاً لمناهج المعرفة البشرية المختلفة. وهذا 
قول قد يثير حفيظة الترائيين غير المبدعين الذين قصروا معاني الكتاب على ما 
كان وتحولوا إلى آلات تسجيل لما سبق أن دُوّن خارج العصر. فليس ثمة 
تناقض بين (التقييد الأمي) في سورة الجمعة و(الإطلاق العالمي) في سور 
التوبة» والفتح. والصف؛ وإنما هو تواصل جدلي تاريخي متوافق مع 
ضرورات الصيرورة. أي ليس ثمة تناقض - كما قلنا - ما بين المعرفة» ما 
دامت خصائتص القرآن البنائية قابلة للاستمداد المتجدد. 


القدوة النبوية والمن لمنهج : 
بشكل واضح يمكن القول الآن بأن المراحل السابقة في وعينا الديني 





7 فيه والتحليل في كتابه العالمية الإسلامية الثانية» بيئما : 0 ا 
الرسالة الثانية للإسلام لم ينح هذا المنحى» إذ جعل من أفكاره رسالة ثانية للإسلام تنز 
عليه في الوقت الحاضر. 


١ 0‏ ومابعدها. 
انظر: العالمية الإسلامية الثانيةء مرجع سابق: ج ١‏ ص ١4‏ 2 


القرآن والمتغيّرات الاجتماعية والتاريخية 


والتي صاغت معظم ترائنا هي مرحلة ذات خصائص مفهومية معينة في 
تصورهاء انعكست بالضرورة على فهمها للقرآن وتعاملها معهء هذا لا يعني 
بالضرورة نقداً لذلك الوعي في عصره إذ إنه خاصية تلاز لمراحل التطور 
البشري» ولم يكن لا العربي ولا غير العربي بقادر على أن يخرج عن تلك 
الخصائص التي تكونه» وقد أخذوا من القرآن - كما قيض الله لهم - ضمن 
خصائصهم ووعيهمء أي فهموه كما ينبغي لهم أن يفهموه. أما نحن فنعبر إلى 
القرآن من موقع تاريخي مختلف . 
هذا القول يضعنا في دائرة اكتشاف مهم لأبعاد ما نسمّيه «الوضعية 
الدينية»» أي الفهم البشري للقرآن مقيداً إلى الخصائص الفكرية لوعي مفهومي 
تاريخي محدد .إن علاقة الوضعية الدينية بمحتوى القران لا تختلف في 
جوهرها عن علاقة الوضعية: القلمية بالتعلومة العلسية: التي تستند إليها في بناء 
تصورها الكوني» فكل يبني هذه التصورات انطلاقاً من خصائص وعيه وفهمه. 
لقد عاشت أوروبا من قبل قروناً وهي تحتفل بالتصور الآلي النيوتوني للكون» 
ثم جاءت التطورات العلمية من بعد لتكشف عن خطأ هذا المفهوم. . . 
فالوضعية الدينية لم تكن مخطئة في فهمها ضمن حالتها العقلية للقرآن إلا 
بالمدى الذي كانت فيه الوضعية العلمية مخطئة في تصورها الآلى للكون على 
ضوء المعلومة النيوتونية . فالظرف التاريخي يتحكم بخصائصه المتناسقة الأبعاد 
في تكوين أرضية الوعي المفهومي التي يصدر عنها تصوّر معيّن للأمور. غير 
أن الوضعية العلمية تبدو أكثر حيوية في الانقلاب على معطياتها وأكثر تطوراً 
مع تسارع الكشف العلمي في وقت تتقلص فيه حرية الوضعية الدينية» ضمن 
إلغاء كامل لكل منعكسات الخصائص التاريخية المتغيرة . ولا تكمن المشكلة 
هنا في تمتع الوضعية العلمية بحرية النقد العلمي لمعطياتها مع التزام الوضعية 
الدينية بالمأثور والمنقول. ولكن تكمن المشكلة في عدم قدرة الوضعية الدينية 
على طرح لمأتو والمتقول نفسه ضمن منهجية القرآن نفسهء أي إن الغائب 
الأكبر في الفكر الديني يرجع إلى عجز الفكر الديني عن الوصول إلى المنهج 


ةا 


المتغيترات والرؤية المتهيجية للفرآن 
ني الذي يعطيه الوعي القرآني» ليضع ضمنه قياس ١‏ 3 
الحيام ا نية. من هنا يأتى التخرط 0 واختبارا كافة 
بمنظورات 0 عسفية» 0 هنا 2 ات دمن هنا تأتي التوفيقية 
رية والتوا كي التك نوكس 4 لسرلا يني إلى ومترات سبد 
وى قضبان سلفية» تزهق روح الإبداع الحق وتحنط علاقة الإنسان بالساة 
وتقوده لق خارج العصر. بلحي 
َك النصوص على نحو ياطني 
بقيم مع اتجاهات عقلية» يصل إليها الإنسان مسبقاً. فليس هذا 
نرنيه.. . إن خاصية القران تكمن في أنه يحمل ضمن نصه الثابت الذى لا 
ينير أشكالاً مختلفة للوعي به ولكل شكل طبيعته التاريخية المتميزة. بمعنى 
أوضح إن الكيفية التي يفهم بها «التركيب القرآني» هي الأساس في طبيعة 
الوعي به ؟ كذلك المعلومة فإنها فهم معين بوسائط معينة (لتركيبة مادية ما 
غير أن تغير محتويات الفهم وطبيعة الوسائط التشخيصية تحمل معها فهماً 
جديداً لنفس تلك التركيبة المادية دون أن يكون ثمة تغيير قد طرأ على 
المكونات المادية لتلك التركيبة . فحين غيّر العالم فهمه لوضع الحركة المادية 
خلافاً للمنظور الآليء فالذي تغير هو أسلوب الفهم والوسائط للموضوع نفسه 
وليس المادة. كذلك القرآن فإنه نص ثابتء والمتغير هو فهمنا نحن للتركيب 
القرآني على نحو جديد تستمد بموجبه وعياً ديد لحقائقه . 
بهذا المعنى». فنحن لسنا ضد فهم السلف للقرآن بموجب التركيبة التي 
تناولوه من خلالهاء غير أن تكشّف القرآن عن تركيبة أخرى يجعلنا في مواجهة 
عطاء جديد ظل مكنوناً لمرحلة تاريخية خطيرة. .. مرحلة يهيمن بها القران 
على كل مناهج الفكر العلمي الوضعي» ويتجاوز بها كل معطيات الوضعم 
السلفية التقليدية الدينية . 5 
ُ 4 ّّ 0-2 7 إل محتويات 
تركيبة القرآن التى نتعامل معها - الآن - في سبيل الوصول إلى 58 
القرآن للو ١‏ 00 - المة المعنى» ضمن خصائص ِ 
عي الكوني» هي تركيبة المنهج و بها المراحل أو المرحلة 
جديرة وذلك في مقابل تركيبة القران التي عالجته ب 


وتدقيقاً 


١١ 
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السابقةء التي اعتمدت على الفهم (الظاهراتي) المجزأ لآياته وسوره ضمن 
أسباب النزول دون نفاذ إلى المنهج القرآني الشامل؟ والتي عالجته انطلاقاً من 
بنائه اللفظي دون النفاذ إلى محتويات المعاني الكونية الأكثر عمقاًء والتي 
عالجته ضمن خصائص المحلية العربية ضمن ظرفها التاريخي المحدود. 

إن القرآن يتكشف الآن عن تركيبة تعلو على أسباب النزول المحلية» 
وتعلو على البناء اللفظي المجردء وتعلو على خصائص المحلية العربية الأمية» 
أي أنه يتحول في عصرنا إلى كتاب جديد يحمل كل أبعاد الفكر الكوني» 
الذي يهيمن على تجربة الإنسان ضمن حياة كونية متسعة . 

باتكشاف القرآن - في عصرنا الراهن - عن تركيبة المنهج الكوني القائم 
على المعنى» وهي التركيبة التي تتحكم في سورهء يتحقق لدينا المنهج الذي 
نتجاوز به تجربة الحضارة الأوروبية ضمن بدائلها الرأسمالية والاشتراكية 
بالتحليل والنقد. كذلك يتحقق لنا نقداً تحليلياً مماثلاً بالمنهج القرآني نفسه 
لتجرية العالمية الإسلامية في مسارها الذي أكمل دورة تاريخية كاملة استغرقت 
الأربعة عشر قرناً. فالوعي القرآني الكوني هو أداة نقد وتحليل. ومن خلاله 
تتضح لنا الأبعاد الكونية للتجربة الإنسانية في حركتها التاريخية ومتعلقاتها 
الطبيعية . 

إن ما نملكه الآن هو اكتشاف جديد لنص قديم لم يتكشف من قبل عن 
منهجيته. وكل ما نفعله الآن هو إعادة فهم النص ضمن تركيبة المنهج أي 

منهجية التركيب القرآني . . وأسلوبنا في اكتشاف تركيبة القرآن المنهجية لا ترجع 
إلى مناهج علمية أو دي ينية جزئية في التحليل» كالتي يعتمدها الباحثون في 
معالجتهم راح مد مر ايد لد الطتري الي لي الوعي الإنساني) 
باعتباره قدرة كونية كامنة في الإنسان بحكم منشئه الكوني» وهي القدرة 
الوحيدة التي تقابل صفة القرآن الكونية الشاملة . 

من هنا يمكن أن نتجه لدراسة التركيبة المنهجية للقرآن» وأن نقارن بين ما 
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المتغيّرات والرزية المنهدجية للقرآن 


ع القرآن في الماضي وما يعطيه في الحاضرء. 


ككتا 
ٍْ 1 ّ سا صا زمان 
ومكان» ومن طلب الهدى في غيره أضله اللّه . لح لكل زمان 


ومن خلال ما سنقد : 
دراسات 0 كيبة المنهجية» ستتضح لنا كافة الحقائق 
المحيطة بالإ سات العربي في الإطار الكوني الشامل» مع التنويه بأن هذه 
الدراسات القرانية التحليلية ليس سوى (مقدمة) لعمل كبير جعله اللّه من 
بدايات القرن الخامس عشر الهجري» يشمل فهماً جديداً ناسخاً لمفهرميات 
الوضعية العلمية والوضعية الدينية على حد سواء. 

ضمن خصائص الوعي في تلك المرحلة لم يكن ممكناً للإنسان التعامل 
المباشر والنفاذ الواضح إلى القرآن عبر التحليل. من هنا اتخذت «النبوة») شكل 
الصلة الحية والتوسط الفعال ما بين حقائق الوعي القرآني في مطلقها 
وتصوزات الوحي البشري في تسبيتها التازينخية» فعرقف الله الرسول بأئة 
«الإسوة الحسنة» أي القدوة العملية التي يحتذي بها العرب «عملياً» فى حالة 
«الغياب النظري» لوعي المنهج. والمطّلع على كتب الأحاديث يتأكد لديه 
الجهد الخارق الذي بذله الرسول في سبيل التحول بالعربي إلى مقتضيات هذه 
المنهجيةء ويكفي أن أحاديث الرسول قد شملت كل تفاصيل حياتهم ضمن 
كل أشكالها العديدةء وكان عليهم أن يترسموا خطاه ويقتدوا به... كان 
الرسول وسيط التحول من «المنهج» إلى «التفاصيل» الشاملة لكل شيء» ضمن 
مجتمع قادر على النفاذ إلى الوعي القرآني بمعناه المنهجي . 

لم يكن من مهمة الرسول «تغيير الحالة العقلية»» وإنما فقط ترشيد 
المجتمع وضبطه ضمن تطبيقات المنهج. . . فاجتمع له دور العبد الصالح مع 
موسى إضافة إلى دور موسى مع قومه. . . وكم نلاحظ أن أسلوب الرسول مع 
العرب في بعض القضايا كان قريباً من أسلوب العيد الصالح مع موسى: ٠‏ . 
دموسى... لم يصبر وكذلك العرب. كان الوعي المحمدي وعيا متفوقا 
بالإضافة إلى إمكانيات النبوية الغيبية والعلم اللّدني الإلهي. . .ثم استرجعت 
الماء نورها المحمدي وأبقت نورها القرآني» فانعدمت الصلة بين العرب 


رفن 
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ووسيط المنهجء فتنازعوا الأمر منذ أول يوم في السقيفة. فضاقت أولي الأ 
(منتكم) لتصبح من بينكم (مهاجرون فقط)» ثم ضاقت فأصبحت فيكم (مجلد 
الشورى الذي شكله عمر) بمعزل عن الأمصارء ثم ضاقت فأصبحت عليك 
(الوراثة الأموية والعباسية) إنها فتن الليل المظلم . 

لقد نظر العرب إلى القرآن في إطار بنائه اللفظي وفي حدود ما تعطم 
عقليتهم في فهم المعنى الذي أتى أعمق بكثير من تجربتهم الفكرية» فوجدم 
في القدوة الرسولية تعويضاً ملائماً لأوضاعهم عن فهم المنهجية في كليتها 
أما الآن» فإن القرآن يطرح نفسه أمام تجرية الحضارة العالمية» ليس ببناء اللفة 
ولكن بمحتوى المعنى» وهذه هي مكوناته للبشرية عبر مراحل تطورها. . 
ومكئوتاته تأتي في إطار منهجي كامل . 

فقد استند تركيب العالمية الأمية على «المبنى اللفظى للقرآن والقدو 
الرسولية الحسنة والتطبيق التحويلي في إطار الخصائص المحليةك أما الآن فإد 


وضعاً قد طرأ إذ تستند القراءة الآن على «المعنى القرآني والمنهج والخصائص 
العالمية» . 


التفسير والوعي التاريخي : 

إن تطبيق الوعي التاريخي المعاصر على النصوص القرآنية سيؤدي إلى فهم 
مختلف للكثير من النصوص عما كان عليه الفهم التفسيري التقليدي. يعني أذ 
«التحليل» في مقابل «التفسير» وصولاً إلى المنهجية القرآنية هو إنجاز يستند 
إلى مقومات عصرنا الراهن وخصائصه الفكرية وتصوراته الكونية الجديدة. 
لإيضاح هذا الفارق بين وعيين تاريخيين يسقطان على المحتوى القرآني» 
سأتناول هنا وبشكل موجز ملامح تكوين العقلية العربية البدوية ثم أطرح 
نموذج مفهوم الخلق الآدمي ثم إمكانيات فهمنا التاريخي المغاير. 

إذا تتبعنا مراحل التطور في التفكير الإنساني على ضوء فرضيات جون 


1 


المتخيرات والرؤية المنهدبية للفرآن 
.يي2*؟ وآرثر بتلي نستطيع أن نميز خصائص السلوك الفكري العربي في تلك 
الآونة بانتمائه إلى مرحلة الحركة الذاتية عزوق 
خصائصها بمحاولة الإنسان تفسير كل ظاهرة من 1 
غيرها من الظواهر . لك رسي الإإمسااة في تالكد التريحلة قد أدرك ما .عور 
الكون جميعاً من علاقات وقد اطلق :وال صلم الاجداس الخد ري 
بروواومهعطادة على تلك المرحلة اسم المرحلة الأنيمية ا 0 
ويقوم المفهوم الأنيمي على فكرة أن الإنسان بصفة عامة» والإنسان 
البدائي بصفة خاصة» يميل إلى تصور العالم الخارجي على نحو شبيه بتصوره 
لذاته» فالإنسان حينما يعوزه الإطار المرجعي الخارجي الذي يعيش به الأشياء 
تصبح ذاته هي إطاره المرجعي. وهذه هي حال الإنسان دوماً حين تكون 
خبراته العلمية عن البيئة المحيطة محدودة جداً. وعلى أي حال كان بيت 
القصيد بالنسبة لعملية التفكير القائمة على الأثيمية هو أنه تفكير يقوم على 
أسامن النظر إلن الأشياء مستقللا يعضها عن البعض الآخر أي دون التفطن 
إلى ما بينها من ارتياطء» بحيث يبدو كل حدث كأنه قائم بذاتهء مستقل عن 
غيره من الأشياء. ومرجع هذا هو أن خبرات الإنسان في تلك المرحلة الأولية 
من التطور البشري لم تكن تسمح له بإدراك الارتياطات والعلاقات بين ظواهر 
الطبيعة. ذلك أن إدراك مثل هذه الارتباطات والعلاقات يتطلب ملاحظة 
منتظمة متواصلة. وهذه تتطلب بدورها قدراً من الاستقرار الذي لم يكن 
متوافراً للعربي في 0 المتقلبة عبر الأمكنة. وهذا سبب طبيعي يجعل 
العربي يرى الظواهر في شكل الكثرة المستقلة أو يدركها على أنها مستقلة 
وجودياً بعضها عن بعض . ١‏ 
هذا التقرير هو بالطبع فرضية علمية عامة يمكن أن تسهم بقدر كبير في 


تتميز 
ل بمعزل عن 





الفلسفة البراغماتية (النفعية) 


لف جون ديوي (19605-18614): : فيلسوف أميركي و أحد أعلام على صحة أو خطأ فكرة إلا 


التي لا ترى حقيقة إلا ما هي مطابقة لمنفعتناء » قلا شيء د 0 
بمقدار منفعتها لنا. 
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فهم الخصائص الفكرية التي تطور ضمنها الإنسان. غير أن هذه الفرضيا 
وغيرها مما يستتبعه بالضرورة من استنتاجات فلسفية أخرى لا تؤدي إلى فهم 
دقيق للواقع ما لم توسع مدارك الفرضية العلمية نفسها بأبعاد وزوايا أخرى 
يشير إليها الواقع ويدل عليها. 

من ذلك أن العربي في مرحلته الأنيمية كان يعيش وضعاً بدوياً ينتشر ذ 
على مساحات صحراوية وصخرية جرداء وأعني بالتحديد البيئة الطبيعية 
الجغرافية التي عاش ضمنها عرب وسط الجزيرة العربية الذين كانوا وعا 
الإسلام البشري . فالعربي في بدويته الصحراوية» وضمن مرحلته الأنيمية ة 
كيّف تصوره للكون ولعلاقته بنفسه وبقوى الطبيعة الكامنة ومظاهرها على ذ 
خاص به إلى نحو يعيد. إن فهم نظرة العربي وتصوره لذاته وللكون أمر 
يمكن النفاذ إلى خصوصيته دون النفاذ أولا إلى بنائه الذاتي الداخلي وإ 
صفاته التي يتفرد بهاء فطبيعة وسط الجزيرة غير طبيعة شواطئ اليونان ف 
النزتاة فى التعت العبالل مح الكرسظ د فالتبدلانة الطيكة لا تحمل جل 
القوة وفجائيتهاء أي أن الطبيعة الساكنة لا تلبس لدى العربي ثوب الحيا 
الميثولوجي بشكل متسع . ونظراً لهذا الفارق التكويني تختلف علاقة العربي 
بالشخوص الحية (الأوثان) وبالأساطير وبمعاني القوة الخفية الكامنة في الأشيا 
عن علاقة الشعوب الأخرى بها. 

من ضمن خصائص هذه الحالة العقلية النظرة السكونية لحركة الظوا 
الطبيعية بمنطق التكرار والتعاقب... كل شيء وجد كاملا منذ البداية ثم يكر 
نفسه بروتينية تعاقبية دائبة ومكررة» ومتناوبة... الشمس والقمر. . . اللي 
والنهار. . . الاتساع والضيق. . . الزيادة والنقصان. . . . وفي إطار فهم إحيائ 
للظواهر نفسها. 

بهذا المعنى يفهم التطور كتراكمات كمية لأشكال الكثرة والمفارقات تر 
لاختلاف الطبائع الناتجة عن مصادر الخلق الأساسية (طبائع الزنج وعاداتهم 
بشكل وصفي غير تحليلي . 
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المتغيّرات والرؤية ١‏ نهجية اللقرآن 


من ذلك الوعي المفهومي التاريخي؛ ظل الاعتقاد قائماً بأن الشيء لا 
يخرج إلا من نوعهء فالغرسة تنمو في شكل شجرة والنعجة لا تلد إلا جنسها. 
ولو ولد الفرس طائراً كانت معجزة. . . كل شيء موجود في الأصل على مثال 
معين ثم يتخذ شكل الكمال في الصورة. بحكم تلك الثقافة السائدة لا يتم 
الالتفات إلى مظاهر (الخلق المتحول) إلا كمظهر القدرات الغيبية. وكانت 
مظاهر هذا الخلق المتحول موجودة في بيئتهم في شكل ما تجريه النحلة من 
تحولات إلى عسل وفي تحويل النعجة لبعض ما تأكل من حشائش وتشرب 
من ماء إلى لبن يخرج ما بين فرث ودم سائغاً للشاربين. كذلك لم يكن 
بمقدور الإنسان أن يعرف أن دمه الذي يسري في عروقه هو نتاج عملية خلقية 
تحويلية دقيقة . فالوجود - في تقديرهم - قائم مكتمل منذ البداية» وما بقي 
إلا التعاقب والتكرار عبر التناوب. . . . والعملية في حدودها اللغوية ترتيط 
دوماً بالحدين: موتء حياة. . . ليل» نهار. فالآية التي تقول (يولج الليل في 
النهار ويولج النهار في الليل) تفهم ضمن تلك النسبية الثقافية بمعنى التعاقب 
وليس (الإيلاج) كما يطرحه القرآنء وهو يحتاج في إدراكه إلى وعي علمي 
حديث. كذلك فهم الآية «ويخرج الحي من الميت ويخرج الميت من الحي» 
يدرك في حدود التكرار ضمن سياق تكون الظواهر نفسه كإحياء الأرض الميتة 
بالماء و الدجاجة عن البيضة. . . أي تكرار الظواهر الخلقية كما هي 
بستّة الخلق والمشيئة. . . حين يسقط هذا التصور نفسه على آيات الخلق 
الآدمي سرعان ما يفسر خخلق الإنسان كاملاً في هيئته الأولى ضمن أحسن 
تقويم. ثم يسارع إلى ربطها بآيات أخرى: 2 
#وْمَا أَمَرَا إل وده كلنج بِالِصَرِ » (القمرء 068) و« حكن يحون » 
(غافر» 58). 
يستقبل الذهن هذه المعانى بخلفيته العقلية ويصل بها إلى النتائج المعروفة 
في التفسيرات التقليدية . 
بالنسبة لنا يختلف منظور التصور باختالاف الذهنية ومقومات تكوينهاء 
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القرآن والمتغيّرات الاجتماعية والتاريخية 


قولادة الشيء من نقيضه ولادة ممكنة» ربما لا يكون داروين محقاً فى تحقيقاته 
حول أصل الإنسان أو مراحل نشوثه. فالمعلومة العلمية قابلة للنفي والإثبات» 
وبالذات في تعالمها مع ظواهر تمتد في تكوينها إلى ملايين السنين. . . . ليس 
المهم إذاً تحقيقات داروين نفسهاء تكن لحي هر بن امي عبر لطي منظوراً 
أو مسلمة» أي التحول والتخلق عبر التطور. هذه المسلمة تشكل خلفية للذهنية 
المعاصرة» وبالتالي فيمكن لأي عقل معاصر أن يقبل بمفهوم ألا يكون الإنسان 
مخلوقاً في كماله منذ اليوم الأول» ولكنه متطور إلى شكله الراهن عبر هذه 
الملايين من السنين» مثله مثل الكائنات الأخرى. 

بوجود هذه الخلفية الذهنية التطورية يقف المعاصر لدى آية #وَحَمَلْمَا مِنَ 
لََآهِ كل شَىْءِ حَيَّ4 وقفة مختلقة... ففي الماضيء يفهم هذا النص بمعنى 
وجود عنصر الماء قي كل حياة... سقي الأرض وإنبات الزرع وشرب 
الإنسان والحيوان. أما الآن فيمكن فهم النص على أن الماء مصدر أولي في 
عملية الخلق نفسها وفي طور التكون الأول. وبالمنظور نفسه يكون فهمنا 
لعبارة ##وَآسّهُ د أَخْمَكٌ من الأرض بَانًا > ؟ وهي أقرب العبارات للفهم بحكم 
استخدام عبارة (نياتاً) وليس (إنباتاً) والعبارة الأخيرة (إنباتاً) هي التي تستقيم 
مع الفهم السلفي. أما أن ينبت اللّه الإنسان (نباتاً» من الأرض فهذا أمر لا 
يفهم إلا ضمن عصر مختلف. . . والإسقاط نفسه يختلف في تناوله لآية: 
< مِدَدُ نا وَرْمُكْمْ إِخْرببًا» وكذلك: «وَثَدَ حَلَفَيُ وار 4 فالطور هنا - 
بالمعنى السلفي - ما يتعلق بحالة الطفولة والرجولة والكهولة أو بمختلف 
مراحل نمو الجنين في بطن أمه. وحين نستمر في مقارنة فوارق إسقاط 
ل و 

ل جو وَلْعَنٌ نسي عِندمٌ شم أَسْم تم تَمبرُونَ *» فيعود المعنى السلفي لكل البشر 
ل تطور اقتضى أجلاً < وَل تسب عِندمٌ 4 . 

ويستمر الإسقاط الذهني المفارق لينفذ إلى عبارات لم يقف لديها 
الأقدمون إلا في حدود الانسياب الجمالي للفظيات القرآن: 8 إن جَاعِلٌ في 
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المتغيّرات والرؤية المنهجية للقرآن 

لاض عيكة» وليس «إني علي والماديعة في (عتبهم) على الإرادة الإلهية 
دوو عن حلم يضيب الإنسان الذي ل يلق . فمن ين له لاون 
أتل يا من يُفْيِدٌ يها وسفك الوماء ون شيخ نوك وَيُقَرس اده 
كيف أدركوا علاقة الونسان بسفك الدماء وبالفساد في الأرضء 
0 الله الأمر واقعا يخاطبهم بالرجوع إلى علمه. 
وا آثل كك إن قل عَيْبَ الشكوت وَآلَارَضٍ وَأعْكمٌ ما يَدُودَ وها حك 
يبون 4 البقرة » ل 

فهناك فرق بين (الخلق) من بدء جديد و(الجعل) كتحول في هيئة ما هو 
ميخلوق وموجود من جنس ٠.‏ 

بغض النظر عن حقيقة التطورية أو بطلانهاء المهم أن التطورية - 
بمدارسها المختلفة غير الداروينية الآن - هي جزء من الدماغ المعاصر 
وتتضمن إسقاطاته النظرية على كل المواضيع بما فيها آيات الكتاب. وبالتالي 
فإن القارق نين التفسير السلفي والإسقاطات الراهنة هو فارق في الزمان 
والمكان» وليس مجرد تأويل عصري أو تفسير بالرأي يخالف ما أجمع عليه 
أهل الحل والربط في مسائل التفسير. 

إن الإصرار على المنظور السلفي بالمأثور والمنقول هو استلاب الحاضر 
لمصلحة الماضي ومصادرة الزمن لصالح لحظة تاريخية معينة(*2. ولنا أن نسأل 


ثم حين 


أنصار السلفية لماذا امتدت دعوة نوح لقومه ألف عام إلا خمسين أي 46٠‏ 

سنةء في وقت لم يجاوز عمر محمد 77 عاماً؟. . . هل لعمر نوح علاقة 

بعصره حيث كانت تعيش على مقربة منه كائنات ضخمة ومعمرة؟ أم أن نوحا 

ففط دون غيره من أبناء قومه قد عاش قرابة الألف عام؟ إن في عصرنا جوابا 

لابد سن التعامل معه . 

ا ا 

(#) ىه 00 َ 900000 
ل رسو 
ندل العمل على فهم الدين بشكل معاصر. 


التجديدء وكذلك 


١*١ 


القرآن والمتغّرات الاجتماعية والتاريخية 


ينظر البعض لقصة آدم من زاوية الإعجاز الإللهي» غير أن الإعجاز لا 

يمارس إلا في مقابل قوة مضادة بالكفر أو المعصيةء وحين خلق آدم لم يكن 
إبليس نفسه قد تمرد على الأمر الإللهي. إن اللّه قادر على خلق آدم في جزء 
من بلايين الثانية. وحين أراد فعل ذلك على يدي عيسى»؛ حين خلق لبني 
إسرائيل طائراً من الطين - بإذن الله - ثم نفخ فيه فأصبح طائراً بإذن اللّه . 
فاللّه قادر مطلق على هذا النوع من الخلق الفوري في ما أجراه على يد عيسى 
كقصة مشابهة لخلق آدم. ولكن هل قضى اللّه أن تكون إرادته في خلق آدم 
على طبيعة المعجزة العيسوية؟ هنا السؤال الجوهري. . ماذا لو وقع طير 
عيسى في معمل داروين؟ سيشرّحه بالطبع ويحدد لنا عملية تطوره الخلقي 
بملايين السنين. . ولكن هل يكون داروين مخطناً؟ لن أخطّئ داروين ولكني 
سأهمس في أذنه بأن الأمر قد أجري كمعجزة في إحدى قرى فلسطينء» وأن 
عيسى النافخ في الطير هو نفسه نتاج نفخ سابق. 
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ذأ فالقرآن قابل بحكم منهجيته الإلهية للتعامل مع صيرورة المتغيرات 
الاجتماعية والتاريخية طبقاً لوحدته البنائية العضوية؛ من بعد إعادة الترتيب 
الوقفي لآياته بما يتجاوز مرحلة التعيين التاريخي المقيدة إلى أسباب النزول 
رظرفية المكان» وهذا مكنون مستقبليته . 

ثم إنه قابل للتفاعل مع كل مناهج المعرفة والحقول الثقافية البشرية 
المختلفة؛ والتي بمقدوره وحده إعادة صياغتها باتجاه «منظور كوني» يحرّر 
الإنسان من أشكال الفكر المادي والوضعيء حيث يكون الاتجاه بالخلق نحو 
الحق ودون استلاب لاهوتي لجدل الإنسان والطبيعة. 

فمن السهل القول بأن القرآن صالح لكل زمان ومكانء بينما المطلوب هو 
إثبات ذلك موضوعياً ومن داخل القرآن» وبما يدحض النظرة السكونية إلى 
اياته , 


واللّه يقول الحق وهو يهدي السبيل. ٠‏ 


كيف يمكن للنص القرآني الثابت بشكله ورسمه ومحدودية مفرداته أن 


هذا ما يحاول المؤلف أن ببيّنه في هذا الكناب ترشيداً للصحوة 
الإسلامية والحركات الإسلامية التي ما زالت تنظر في القرآن.كنهج 
فكري ماضويء فالتغيير لايمكن أن يكون بالعودة إلى الوراء وسحبه 
إلى الحاضر مشاكله وأجوبته. يفترض المؤلف أن القرآن قادر على أن 
يتفاعل مع كل مناهج المعرفة والثقافات البشرية» وقابل للاستجابة 
للمتغيّرات الاجتماعية عندما يتم التعامل معه بطريقة منهجية. 


محمد أبو القامم حاج حمد كاتب ومفكر سوداني. عمل مستشاراً علمياً 
ل «المعهد العالمي للفكر الإسلامي» في واشنطن. أسّس عام ١9/45‏ 
«مركز الإنماء الثقافي) في أبو ظبي وأقام أول معارض الكتاب العربي 
المعاصر بالتعاون مع العديد من دور النشر اللبنانية. أسّس في قبرص 
«دار الدينونة» لإعداد موسوعة القرآن المنهجية والمعرفية» ومجلة 
«الاتجاه» التي تعنى بشؤون الفكر والاستراتيجيا في نطاق الوسط 
العربي والجوار الجغرافي. صدر له عن دار الساقي «(الحاكمية» 
و«حذور المأزق الأصولي». 


